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“When you are concerned about demons, the demons concern themselves with you, but if you are not concerned 
about demons, then the demons are not concerned with you. In any event be careful.” 





“Rage, anger, and consequently a murderous impulse is the source of superstition in obsessional neurotics: a 
sadistic component, which is attached to love and is therefore erected against the loved person and repressed 
precisely because of this link and because of its intensity. – My own superstition has its roots in suppressed 
ambition (immortality) and in my case takes the place of that anxiety about death which springs from the normal 
uncertainty of life.” 




                                                 
1 Diese Notiz Freuds wurde von Harold Bloom in einer Ausgabe von „Die Psychopathologie des Alltagslebens“ entdeckt: Bloom, Harold: 















Ich widme die Dissertation all jenen, die mich in jeglicher Form bei diesem Vorhaben unterstützt haben, allen 
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1.1. Geographische Abgrenzung 
 
Meine Dissertation beschäftigt sich mit jüdischen Amuletten aus der geographischen Region Osteuropa, wozu ich 
die klassischen Länder des Ostjudentums des 18. bis 20. Jahrhunderts zähle: Polen, Ukraine, Russland, 
Rumänien, Ungarn, Tschechien, Slowakei und Rußland. Die stark von Juden bevölkerten geographischen 
Regionen, wie etwa Galizien, gehörten während dieser Zeitperiode abwechselnd verschiedenen Ländern an, 
weiters haben sich die Ländergrenzen etwa zwischen Ungarn und Rumänien im 20. Jahrhundert ebenfalls 
verschoben. Ich habe mich bei meiner geographischen Einordnung der Amulette im kunsthistorischen Teil an der 
heutigen Länderzugehörigkeit orientiert. 
 
 
1.2. Definition von Amuletten 
 
Der Ursprung des Wortes Amuletts ist ungewiss. Schon in Plinius Naturgeschichte findet sich eine Definition des 
lateinischen Wortes amuletum. Es handelt sich dabei um einen Gegenstand oder eine Handlung, die böse 
Mächte abwehrt, prinzipiell alles, was das Böse fernhält. Diese Definition bezieht sich auf das Verb amoliri – 
abwälzen, abwenden, gleichbedeutend mit dem griechischen Phylakterion.2 Im Talmud werden Amulette unter 
dem Terminus kamea geführt, 3 ihm liegt die Wurzel von „binden“ vom Arabischen „hammalet“ zugrunde,4 was auf 
die Funktion der Amulette, als etwas, was sich eine Person umhängt bzw. an sich bindet, hinweist. Im 
Hebräischen wird nicht zwischen Amulett und Talisman unterschieden. Doch prinzipiell werden Amulette als 
Schutzobjekte zur Gefahrenabwehr, Talismane als zusätzliche Kraftquellen bzw. Glücksbringer definiert.  
 
Meine Definition von Amuletten umfasst auch die jüdischen Kultgegenstände Tefillin, Mesusa, die Zitzit des 
Tallits, sowie Misrach und Schiwiti. Diese Objekte haben mit den Amuletten gemeinsam, dass sie für Rituale der 
praktischen Kabbala (Kabbalah Maasit, ein Begriff der mit dem kabbalistischen Schule in Safed aufkam) 
herangezogen wurden, hauptsächlich mit dem Ziel dämonische Kräfte abzuwehren. Der Aberglaube und die 
damit verbundene Dämonologie waren besonders in den Regionen Osteuropas sehr verbreitet, aufgrund von 
kabbalistischen Einflüssen und Volksglauben auch innerhalb der christlichen Bevölkerung. Diese Strömungen 
existierten parallel zur Orthodoxie, die sich seit je her gegen die Bedrohung des Aberglaubens für die Religion zu 
Wehr setzte, um sich vom Volksglauben abzugrenzen. Trotzdem fanden folkloristische Rituale Eingang in die 
orthodoxen Schtetln sowie ihren Niederschlag in Gebräuchen vieler chassidischen Gruppen.  
                                                 
2 Plinius maior: Naturalis historia 29, 4.19, zitiert nach Michel, Simone: Die Magischen Gemmen. Zu Bildern und Zauberformeln auf 
geschnittenen Steinen der Antike und Neuzeit, Studien aus dem Warburg-Haus, Band 7, Akademie Verlag, Berlin 2004, S. 1. 
3 BT Schabat 61b. Trachtenberg, Joshua: Jewish Magic and Superstition. A Study in Folk Religion, Atheneum, New York 1970, S. 131-
138. 
4 Raschi zu BT Schabat 61a. 
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Obwohl Magie in der Thora aufs Strengste untersagt wird5 wurde sie seit je her parallel praktiziert. Baalei Shem, 
die so genannten „Wundermänner des jüdischen Volkes“,6 finden sich bereits unter den Hasidut-Ashkenaz im 12. 
und 13. Jahrhundert in Deutschland, die Tradition geht jedoch bis in die Antike zurück. Baal Shem bedeutet 
Meister des heiligen (Gottes-)Namens,7 was ausdrücken soll, dass diesen Wunderheilern der Umgang mit dem 
Gottesnamen geläufig war, mit dessen Kraft man die weltlichen Probleme zum Positiven beeinflussen kann. 
Dieses Phänomen der Baalei Shem verlegte sich mit der Popularität der Kabbala ab dem 16. Jahrhundert in 
Richtung Polen, wo diese mystische Philosophie, wie auch ihr praktischer Aspekt, im 18. und 19. Jahrhundert 
einen weiteren Höhepunkt erreichten.8 Zu den Aufgaben der jüdischen Volksmediziner gehörte die Anwendung 
vom Wissen um Naturmedizin (refuot), die Herstellung spezieller Heilmittel (segulot) sowie das Amulette-
Schreiben (schemot, das Wissen um die richtigen Namen). All diese Fertigkeiten lassen sich dem Begriff der 
praktischen Kabbala zuordnen. In Osteuropa, vor allem in den Schtetln der heutigen Ukraine, waren auch Frauen 
als Wunderheilerinnen tätig, wobei sie vor allem mit Räucherungen und Beschwörungen arbeiteten. Die hohe 
Kunst des Amulettwesens mit seinen strengen Vorschriften blieb den männlichen, gelehrten Baalei Schem 
vorbehalten, deren wertvolle Manuskripte mit Rezepten von Generation zu Generation weitergegeben wurden.9 
Der Begründer der mystischen Bewegung des Chassidismus, Israel ben Elieser, ein Baal Shem Tov (der Meister 
des guten Namens), bediente sich ebenfalls dieser Tradition des Amulettschreibens.10 Die späteren 
Generationen der Zaddikim vollzogen ebenfalls praktische Kabbala um ihren Anhängern in sämtlichen Belangen 
Linderung oder Heilung zu verschaffen,11 einige Zaddikim führten auch Exorzismen und magische Rituale 
                                                 
5 Exodus 22,17, Deuteronomium 18,10-11. 
6 Günzig, J.: Die “Wundermänner” im jüdischen Volke. Ihr Leben und Treiben, Delplace, Koch & Co, Antwerpen 1921. 
7 Grözinger, Karl E.: Wundermann, Helfer und Fürsprecher. Eine Typologie der Figur des Ba’al Schem in aschkenasisch-jüdischen 
Volkserzählungen, in: Grafton, Anthony – Idel, Moshe (Hg.): Der Magus. Seine Ursprünge und seine Geschichte in verschiedenen 
Kulturen, Akademie Verlag, Berlin 2001, S. 171. 
8 Hundert, Gershon David: Jewish Popular Spirituality in the Eighteenth Century, in: Polonsky, Antony (ed.): POLIN Studies in Polish 
Jewry, Volume Fifteen, Focusing on Jewish Religious Life 1500-1900, Published for The Institute for Polish-Jewish Studies and The 
American Association for Polish-Jewish Studies, The Littman Library of Jewish Civilization, Oxford – Portland, Oregon 2002, S. 93-104. 
Grözinger, Karl E.: Tsadik and Ba’al Shem in East European Hasidism, in: Polonsky, Antony (ed.): POLIN Studies in Polish Jewry, Volume 
Fifteen, Focusing on Jewish Religious Life 1500-1900, Published for The Institute of Polish-Jewish Studies and The American Association 
for Polish-Jewish Studies, The Littman Library of Jewish Civilization, Oxford – Portland, Oregon 2002, S. 159-168. Etkes, Immanuel: Magic 
and Miracle-Workers in the Literature of the Haskalah, in: Feiner, Shmuel – Sorkin, David (Hg.): New Perspectives on the Haskalah, The 
Littman Library of Jewish Civilization, London – Portland, Oregon 2001, S. 113-127. Etkes, Immanuel: The Besht. Magican, Mystic, and 
Leader, Brandeis University Press, Walthan, Massachusetts 2005. Nigal, Gedalyah: Baalei Shem: Wonder-Workers, in: derselbe: Magic, 
Mysticism, and Hasidism. The Supernatural in Jewish Thought, Jason Aronson Inc., Northvale, New Jersey – London 1994, S. 1-31. 
Grözinger, Karl E.: Wundermann, Helfer und Fürsprecher. Eine Typologie der Figur des Ba’al Schem in aschkenasisch-jüdischen 
Volkserzählungen, in: Grafton, Anthony – Idel, Moshe (Hg.): Der Magus. Seine Ursprünge und seine Geschichte in verschiedenen 
Kulturen, Akademie Verlag, Berlin 2001, S. 169-192. Etkes, Immanuel: Der Rabbi Israel Ba’al Schem Tov. Seine beiden Funktionen als 
professioneller Magier und Beschützer der Juden, in: Grafton, Anthony – Idel, Moshe (Hg.): Der Magus. Seine Ursprünge und seine 
Geschichte in verschiedenen Kulturen, Akademie Verlag, Berlin 2001, S. 193-207. Zimmels, H.J.: Magicians, Theologians and Doctors, 
Edward Goldston & Son, Ltd., London 1952, S. 35-37. Bloom, Maureen: Jewish Mysticism and Magic. An anthropological perspective, 
Routledge Jewish Studies Series, London – New York 2007, S. 27-30. Hundert, Gershon David: Jews in Poland-Lithuania in the 18th 
Century. A Genealogy of Modernity, University of California Press, Berkeley – Los Angeles 2004, S. 142-153. 
9 Rechtman, Abaraham: Healers, magicians and fortune-tellers, in: Tracing An-Sky. Jewish Collections from the State Ethnographic 
Museum in St. Petersburg, Joods Historisch Museum, Amsterdam – Rautenstrauch-Joest, Museum, Cologne – Jüdisches Museum, 
Frankfurt – Israel Museum, Jerusalem – Jewish Museum, New York 1992-1994, S. 111-112. 
10 Rosman, Moseh: Founder of Hasidism. A Question for the Historical Ba’al Shem Tov, University of California Press, Berkley – Los 
Angeles – London 1996. Eine Legende erzählt die Auseinandersetzung zwischen dem Besht und Rabbi Isaac von Drohobycz, der sich 
gegen die Verwendung des Gottesnamens auf Amuletten für persönlichen Nutzen einsetzte und die Wirkung der Beshten Amulette 
zunichte machte. Siehe Heschel, Abraham J.: The Circle of the Baal Shem Tov. Studies in Hasidism, The University of Chicago Press, 
Chicago – London 1985, S. 168-169. 
11 Wertheim, Aaron: Law and Custom in Hasidism, Ktav Publishing House, Inc., Hoboken, New Jersey 1992, S. 359. Baumgarten, Jean: 
La naissance du hassidisme. Mystique, ritual et société (XVIIIe-XIXe siècle), Bibliothéque Albin Michel Histoire, 2006, S. 284-288. 
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durch.12 Für diese Praktiken wurden Amulette und Ritualobjekte benutzt. Auch die Zauberbücher, die sich gerade 
in Osteuropa großer Verbreitung erfreuten und oft für den Eigengebrauch bestimmt waren, zeugen ebenfalls 
davon. 
 
                                                 
12 Dynner, Glenn: Men of Silk. The Hasidic Conquest of Polish Jewish Society, Oxford University Press, New York 2006, pp. 140-147. 
Nigal, Gedalyah: Magic, Mysticism, and Hasidism. The Supernatural in Jewish Thought, Jason Aronson Inc., Northvale, New Jersey & 
London 1994, S. 114. Dan, Joseph: The Contemporary Hasidic Tzaddik: Charisma, Heredity, Magic and Miracle, in: derselbe: Jewish 
Mysticism, Vol. IV, General Characteristics and Comparative Studies, Jason Aronson Inc., Northvale, New Jersey – Jerusalem 1999, S. 
111-130. Nigal, Gedalyah: Magic, Mysticism, and Hasidism. The Supernatural in Jewish Thought, Jason Aronson Inc., Northvale, New 
Jersey – London 1994, S. 114. Die oft widersprüchliche Einstellung der chassidischen Rabbis wird etwa bei Assaf, David: The Regal Way. 




Folkloristische Vorstellungen ranken sich um die Verwendung der Amulette. Dies wird sich deutlich in den 
Kapiteln zu den Phänomenen wie etwa dem Dämonenglauben oder den bösen Blick abzeichnen, hauptsächlich 
überliefert durch Erzählungen und Legenden des osteuropäischen Judentums. Dieses volkskundliche Material 
werde ich versuchen unter psychoanalytischen Gesichtspunkten genauer zu durchleuchten, wobei ich mich auf 
die Pfade von Anthropologen begebe, die ebenfalls mit dieser Methode gearbeitet haben. Zu den wichtigsten 
Vertretern zählen Géza Róheim, Bronislaw Malinowski und Alan Dundes, doch auch die Anfänge der 
Psychoanalyse sowie Freud selbst setzten sich mit diesem Themenkreis auseinander.13 Die Anwendung von 
psychoanalytischen Prinzipien für die Folklore ist bis heute umstritten. Ich hoffe, mit meinem Versuch einen 
Beitrag zur weiteren Anerkennung dieser für Nachbardisziplinen leisten zu können. 
 
Der psychoanalytische Ansatz meiner Dissertation bringt mich unweigerlich in das Kernstück der Freudschen 
Anthropologie, seinem Werk Totem und Tabu, welches ich im entsprechenden Kapitel näher erläutern werde. Die 
Grundidee der psychoanalytischen Arbeiten zu den jüdischen Kultgegenständen mit Amulettcharakter fußt auf 
der These von der  unbewussten Identifizierung mit dem Totemtier, dem Vater, der schließlich auch für Gott 
selbst steht. Freud stützt sich in seinen Thesen vor allem auf den schottischen Theologen William Robertson 
Smith, der sich auf die soziale Komponente innerhalb der Gläubigergruppe, der Gesellschaft selbst, 
konzentrierte. Die Mitglieder waren durch ein Blutband verbunden, eine totemistische Brüdergemeinde, die sich 
durch ihre Riten ihre Identität bewahrte.14 Dieses Gedankengut aus Smiths Standardwerk The Religion of the 
Semits war auch für James Georges Frazer relevant, der für die psychoanalytische Totemtheorie ebenfalls von 
großer Bedeutung ist. Frazers These definiert Magie als den Versuch des Menschen, die bedrohliche Umwelt zu 
kontrollieren bzw. zu beeinflussen, die Religion wird als Mittel zum Erlangen des Erwünschten durch die höheren 
Mächte verstanden.15 Ich möchte explizit darauf verweisen, dass diese Abhandlungen zur psychoanalystischen 
Interpretation der jüdischen Kultgegenstände rein auf der Rezeption von Literatur primär der Zwischenkriegszeit 
beruhen. Sie fundieren auf der Prämise von Freuds Totem-Theorie. Nur unter Anerkennung dieser kann dieses 
Kapitel verstanden werden. Die Argumentation ist immanent, ein Urteil über die Richtigkeit bzw. die Bedeutung 
der Totemismus-These16 steht mir nicht zu, doch möchte ich darauf hinweisen, dass diese Aufnahme dieser 
Arbeiten auf interpretationsgeschichtlichen Tatsachen basiert, da erstmals in der Wissenschaftsgeschichte auch 
die Mesusa und Tefillin konkret als Amulette definiert wurden. Ausserdem sei auf Freuds eigene Wurzeln in 
kabbalistischen Denkstrukturen, die sich in Parallelen zur Vorstellung des Seelenlebens wiederspiegeln, 
verwiesen. Die teilweise sehr spekulativen und wissenschaftlich schwer haltbaren Interpretationen, schwerst 
geprägt durch die enormen Einflussströmungen der Psychoanalyse, erst machte es möglich, diese Objekte des 
                                                 
13 Dundes, Alan: The Psychoanalytic Study of Folklore, in: derselbe: Parsing through Customs. Essays by a Freudian Folklorist, The 
University of Wisconsin Press, Madison, Wisconsin – London 1987, S. 3-46. 
14 Ackerman, Robert: The Myth and Ritual School. J. G. Frazer and the Cambridge Ritualists, Routledge, New York – London 2002, S. 42. 
15 Ackerman: The Myth and Ritual School, 2002. 
16 Diese wurde bereits von Edward Burnett Tylor, W.H.R. Rivers, Franz Boas und Émile Durkheim kritisch untersucht, bis sie von Lévi-
Strauss als eine Denkstruktur klassifiziert wurde: Lévi-Strauss, Claude: Das Ende des Totemismus, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 
1965.  
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Kultes auch unter anderen Geschichtspunkten ausserhalb des streng religiösen Kontexts zu betrachten; mir geht 
es in diesem Kapitel primär darum, diese Gedankengänge, die auf Freuds Totem-Theorie fussen, aufzuzeigen, 
da ich sie für wissenschaftlich sehr interessant halte, aber auch um herauszuarbeiten, dass doch auch faktisch 
erstmals aufgezeigt wird, dass die Amulette erst durch die Identifizierung mit einem Aspekt des großen Gottes, 
primär durch die Verwendung des Gottesnamens in den Textamuletten wie sich im kunsthistorischen Kapitel 
zeigt, ihre magische Wirkung für die Gläubigen erlangen. Darüber hinaus wird der psychanalytische Ansatz für 
die Deutung der Phänomene (Dybbuk, Lilith, böser Blick) herangezogen. 
 
 
Das Suchen nach dem mythischen Urgrund des kollektiven Unterbewussten, wurde auch von Aby Warburg und 
seinem Kreis, dem etwa auch Fritz Saxl und Ernst Kris zuzurechnen sind, praktiziert,17 ebenfalls schwer 
beeinflusst von den wissenschaftlichen Theorien dieser Zeit. Saxl stellte sich mythologischen und astrologischen 
Fragestellungen (in Zusammenarbeit mit Erwin Panofsky),18 Ernst Kris setzte sich mit der Psychoanalyse auch 
als praktizierender Analytiker auseinander und brachte diese in seine kunsthistorischen Arbeiten ein.19 Warburg 
selbst beschäftigte sich ebenfalls mit astrologischen Themen,20 aber auch mit Ritualen, durch seine Amerikareise 
etwa mit dem Schlangenritual der Pueblos.21 Verblüffende Ähnlichkeiten zur Totemtheorie hinter den jüdischen 
Kultgegenständen mit Amulettcharakter, auf die ich im psychoanalytischen Ansatz explizit eingehe, lassen sich 
erkennen. Zum Jagdtanz der Einheimischen schreibt Warburg: „By slipping into the animal mask in the hunting-
dance the animal is captured in anticipation by a miming of the attack to be made during the actual hunt. And this 
measure is not to be thought of as a mere play. In establishing contact with something entirely non-personal the 
masked dance means to primitive man the most profound submission to some external being. When the Indian in 
his miming costume imitates for example an animal by movement and sounds, he is trying to transform his own 
self and so to wrest from nature by magic means something to which he feels he cannot attain as long as his 
personality remains unchanged and unextended. Imitation in the miming animal dance is therefore a highly 
religious ritual act of self-surrender to some external being. The masked dance among the so-called primitive 
                                                 
17 Vgl. Rose, Louis: The Survival of Images. Art Historians, Psychoanalysts, and the Ancients, Wayne State University Press, Detroit 2001. 
18 Panofsky, Erwin – Saxl, Fritz: Dürers “Melencolia I”. Eine quellen- und typengeschichtliche Untersuchung, Teubner, Leipzig 1923. Saxl, 
Fritz – Meier, Hans: Verzeichnis astrologischer und mythologischer illustrierter Handschriften des lateinischen Mittelalters, 1927 und 1953. 
Kilbansky, Raymond – Panofsky, Erwin - Saxl, Fritz: Saturn and Melancholy. Studies in the History of Natural Philosophy, Religion and Art, 
Nelson, London 1964. 
19 Kris, Ernst – Kurz, Otto: Die Legende vom Künstler. Ein geschichtlicher Versuch, Krystall-Verlag, Wien 1934. Kris, Ernst: Bemerkung zur 
Bildnerei der Geisteskranken, in: IMAGO, 22, Nr. 3, 1936, S. 341-370. Kris, Ernst: Die Charakterköpfe des Franz Xaver Messerschmidt. 
Versuch einer historischen und psychologischen Deutung, in: Jahrbuch der Kunsthistorischen Sammlungen in Wien, 1932, S. 169-228. 
Kris, Ernst: Ein geisteskranker Bildhauer. Die Charakterköpfe des Franz Xaver Messerschmidt, in: IMAGO, 19, Nr. 3, 1933, S. 385-411. 
Kris, Ernst: Psychoanalytic Explorations in Art, International Universities Press, New York 1952. Kris, Ernst: Selected Papers of Ernst Kris, 
Yale University Press, New Haven, Connecticut 1975. 
20 Warburg, Aby: Über Planetengötterbilder im niederdeutschen Kalender von 1519 (Vortragsresümee), in: Erster Bericht der Gesellschaft 
der Bücherfreunde zu Hamburg, 1910. Warburg, Aby: Eine astronomische Himmelsdarstellung in der alten Sakristei von S. Lorenzo, in: 
Mitteilungen des Kunsthistorischen Institutes in Florenz, Bd. 2, Nr. 2, 1912. Warburg, Aby: Italienische Kunst und internationale Astrologie 
im Palazzo Schifanoja zu Ferrara (Vortragstext), in: L’Italia e l’Arte Stranierra. Atti del X Congresso Internazionale di Storia dell’Arte, 1912, 
Rom 1922. Warburg, Aby: Heidnisch-antike Weissagung im Wort und Bild zu Luthers Zeiten, in: Sitzungsberichte der Heidelberger 
Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Klasse, 26. Abhandlung, Heidelberg 1920. Warburg, Aby: Orientalisierende 
Astrologie, in: Wissenschaftlicher Bericht über den deutschen Orientalistentag in Hamburg, 1926, Zeitschrift der Deutschen 
Morgenländischen Gesellschaft, N.F., 6, Leipzig, 1927. Vgl. auch Gombrich, Ernst H.: Aby Warburg. Eine intellektuelle Biographie, 
Europäische Verlagsanstalt, Frankfurt am Main 1981, S. 245-294. 
21 Warburg, Aby: A Lecture on Serpent Ritual, in: Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, 1939, 2, S. 277-292. 
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peoples is fundamentally an example of collective piety.”22 Warburg setzte sich mit dem Fortleben von Ritualen 
und Mythen der Antike in der Kunstgeschichte auseinander. Dieser Ansatz lässt sich mit der Freudschen 
Anthropologie und konkret auch mit den psychoanalytischen Erklärungsansätzen der jüdischen Amulette 
vergleichen. 
 
Als Arbeitsmethode werde ich das Drei-Stufen-Modell der Ikonographie nach Erwin Panofsky, dem 
Weiterentwickler der ikonologischen Methode nach Aby Warburg, anwenden:23  
• Primäres, oder natürliches Sujet – interpretiert anhand der vor-ikonographischen Beschreibung: Dieser 
Punkt lässt sich anhand praktischer Erfahrung, der Vertrautheit mit Gegenständen und Ereignissen 
abhandeln. 
Diesem 1. Punkt entspricht die Beschreibung der einzelnen Objekte im kunsthistorischen Kapitel. Hier werde ich 
die Stücke einzeln für sich beschreiben, inklusive der Analyse von Aussehen, Material, Stil, Technik, 
Punzierungen und Inschriften.  
• Sekundäres oder konventionales Sujet – interpretiert anhand der ikonographischen Analyse: Dieser 
Punkt geht bereits einen Schritt weiter und beinhaltet das Wissen um kulturelle Hintergründe und 
Literatur um den ikonographischen Sinn des Werkes erfassen zu können. Hier kommt die Vertrautheit 
mit bestimmten Themen und Vorstellungen zum Tragen. 
Das Verständnis um die Objekte werde ich im 1. Kapitel zum religiösen Gebrauch der Kultobjekte darlegen. 
Diese Abhandlung wird die Verwendung der Objekte im orthodoxen und chassidischen Judentum sowie die damit 
verbundenen Rituale umfassen, ebenso wie die Hintergründe zu einzelnen Objekten. 
• Eigentliche Bedeutung oder Gehalt, der die Welt „symbolischer“ Werte bildet – entschlüsselt durch die 
ikonologische Interpretation: Hier geht es um den symbolischen Wert des Kunstwerkes, zu dessen 
Interpretation die Frage nach der Bedeutung dieses Ausdrucksmittels relevant ist. Bei diesem Punkt 
spielt die Vertrautheit mit den wesentlichen Tendenzen des menschlichen Geistes, Panofsky nennt sie 
„synthetische Intuition“, geprägt durch persönliche Psychologie und „Weltanschauung“ hinein.  
Dies wird meinen Kapiteln zur magischen Verwendung sowie zur psychoanalytischen Bedeutung der Kultobjekte 
entsprechen. Die Bedeutung der einzelnen Stücke kann erst im Kontext dieser Theorien gänzlich erfasst werden. 
Der magische Ansatz wird die Verwendung der Amulette und Kultobjekte zur Abwehr vor Dämonen bzw. deren 
Schutzcharakter erläutern; die psychoanalytische Entsprechung versucht die tiefere Bedeutung hinter der 
Verwendung der Kultobjekte beleuchten. 
                                                 
22 Warburg: A Lecture on Serpent Ritual, 1939, S. 282-283. 
23 Panofsky, Erwin: Ikonographie und Ikonologie. Eine Einführung in die Kunst der Renaissace, in: derselbe: Sinn und Deutung in der 
bildenden Kunst (Meaning in the Visual Arts), Dumont, Köln 2002, S. 36-67. 
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3. Zur Geschichte und Begriffsbildung der Volkskunst 
 
Für die wissenschaftliche Erforschung der Thematik der Volkskunst ist der Wiener Kunsthistoriker Alois Riegel 
mit seinem Standardwerk Volkskunst, Hausfleiß und Hausindustrie von 1894 von zentraler Bedeutung.24 Riegl 
verbrachte beinahe seine ganze Kindheit und Jugend in Galizien (geboren in Linz 1858); später unternahm er 
immer wieder Reisen in diese Gegend. Ihn interessierte vor allem der Zusammenhang zwischen dem Aussehen 
eines Kunstwerks und den ökonomischen Bedingungen seiner Entstehung, aber auch die wirtschaftliche 
Situation der Käufer.25 In Wien entdeckte man im späten 19. Jahrhundert die Volkskunst aus dem Osten. Vor 
allem die slawische Volkskunst bot den Wienern dieser Zeit eine willkommene Abwechslung zur modernen 
Kunstindustrie.26 Riegl äußerte sich in seinem Aufsatz von 1929 Das Volksmäßige und die Gegenwart dazu wie 
folgt: In dem „jungerwachten Interesse an dem ganzen (…) Leben des Landvolkes (…) könnte man ein Bedürfnis 
nach Weltflucht erblicken, das den modernen Städter so häufig aus dem nervenaufregenden Allerlei seiner 
Berufstätigkeit in die besänftigende Muße ländlicher Abgeschiedenheit treibt“.27 In Volkskunst, Hausfleiß und 
Hausindustrie bezeichnet Riegl die Volkskunst als „von einem mystischen Hauch umgeben“.28 Sein 
Ausgangspunkt für die Bearbeitung dieser Kunstgattung ist, nach den Kräften und Zielen dieser zu fragen, um 
dadurch ihr Wesen zu bestimmen.29 Riegl sieht es als Pflicht des Kunsthistorikers an, die Reste der Volkskunst 
zu sammeln und in ihrem historischen Wert zu bestimmen, als „Illustration der kulturellen Vergangenheit 
osteuropäischer Völker, die bis vor kurzem (…) ein geschichtsloses Dasein (…) geführt haben.“30  
 
Viele Beispiele der Volkskunst sind geprägt durch ihre Gebrauchsbestimmung. Ein Hinweis dazu stammt von 
Leopold Schmidt,31 Universitätsprofessor und Direktor des Österreichischen Volkskunde Museums von 1952 bis 
1978. Er verweist auf sämtliche liturgische Gegenstände sowie auf spezielle Objekte bei Feiern und Festen, z.B. 
bei Versammlungen der Zünfte. Besonders bei den Zünften spielen verzierte Trinkgefäße eine besondere Rolle, 
die – da dem alltäglichen Gebrauch entzogen – zu Zeremonialgerät werden. Die Gegenstände verließen den 
reinen Gebrauchscharakter und wurden in die höheren Sphären von Glauben, Mythos und Kult erhoben. Arnold 
van Gennep hatte 1909 über die rites de passage32 geschrieben, zeremonielle Handlungen, die Wendepunkte 
eines Menschenlebens (Geburt, Taufe, Hochzeit, Tod …) festlegen. Die dabei verwendeten Gegenstände bleiben 
zur Erinnerung und Ermahnung im Besitz des Haushalts. Am Beispiel der Hochzeit beschreibt Deneke die 
Bedeutung der zwei Hände, die für den Handschlag, also das Versprechen der Treue, stehen. Auch Trinkbehälter 
sind beliebte Kultobjekte, die mit verschiedenen Symbolen geschmückt werden. Einen weiteren Schwerpunkt 
bilden die erworbenen religiösen Andachtsgegenstände bei Wallfahrten. Die Wallfahrt entstand mit dem Beginn 
                                                 
24 Riegl, Alois: Volkskunst, Hausfleiss und Hausindustrie, Verlag von Georg Siemens, Berlin 1894. 
25 Vasold, Georg: Alois Riegl und die Kunstgeschichte als Kulturgeschichte. Überlegungen zum Frühwerk des Wiener Gelehrten, 
Dissertation an der Universität Wien, Wien 2004, S. 28-29. 
26 Vasold: Alois Riegl, 2004, S. 37. 
27 Vasold: Alois Riegl, 2004, S. 38. 
28 Riegl, Alois: Volkskunst, Hausfleiß und Hausindustrie, 1894, S. 1. 
29 Riegl, Alois: Volkskunst, Hausfleiß und Hausindustrie, 1894, S.2. 
30 Riegl: Volkskunst, Hausfleiß und Hausindustrie, 1894, S. 74 f. 
31 Schmidt, Leopold: Volksglaube und Volksbrauch. Gestalten, Gebilde, Gebärden, Schmidt, Berlin 1966. 
32 Gennep, Arnold van: Übergangsriten, Campus Verlag, Frankfurt – New York 1981. 
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des Christentums, geht aber ursprünglich auf die griechisch-römische Antike zurück. Die am Wallfahrtsort 
erworbenen Objekte können unterschiedlichster Natur sein, vom Heiligenbild bis hin zu nachgeahmten 
Körperteilen (Votiven) oder Darstellungen von Naturkatastrophen – ganz dem Ziel der Pilgerreise entsprechend. 
Dies gilt auch für die am Hof des chassidischen Rebbe erworbenen Amulette. Diese Gegenstände gaben dem 
Besitzer ein Gefühl der Sicherheit und Stabilität durch die religiöse Dimension.33 
 
 
3.1. Die jüdische Volkskunst 
 
Die Judaistin und Ethnologin Rachel Wischnitzer-Bernstein war 1927 der Meinung, dass die Volkskunst von der 
Umgebung beeinflusst ist: „Die jüdische Volkskunst ist ein Produkt der kleinen Städtchen und Ortschaften in der 
Ukraine, in Litauen, in Weißrussland, in Polen, desjenigen Grenzgebietes, welches stets ost- und 
westeuropäische Einflüsse aufgenommen, das durch Kreuzungen und Mischungen entstandene Formen 
hervorgebracht hat, gleichgültig, ob die Träger dieser Verbindung Ukrainer, Huzulen, Polen oder Juden waren. 
Die Momente, die in der Volkskunst der Karpaten wirksam waren, machten sich auch in der jüdischen Volkskunst 
geltend, das retardierende und das verwischende Moment nämlich. (…) Der Volkskünstler wiederholt unzählige 
Male Altes, ohne das Bedürfnis zu fühlen, es von Grund auf umzugestalten. Er ist nicht schöpferisch, aber eine 
kindliche Erfindungsgabe ist ihm eigen, die er im Kleinen, im Detail betätigt. Seine Schöpfungen wirken nie unreif, 
sie sind weise, wie die Äußerungen Alter und Kinder. So ist Volkskunst.“34 Rudolf Hallo bemühte sich 1928 um 
eine Definition jüdischer Volkskunst: alles was von Juden hergestellt wurde, auch die Erzeugnisse von Nicht-
Juden für den jüdischen Gebrauch. Einen jüdischen Stil an sich gibt es nicht, da der Stil stets von der 
unmittelbaren Umgebung geprägt ist. Erst der Nationalsozialismus begann mit der strengen Trennung. Auf jeden 
Fall unterliegt die Volkskunst einer Wechselwirkung zwischen jüdischer und nicht-jüdischer Volkskunst.35 Ich 
schließe mich dieser Meinung an (man denke etwa an die Synagogen Venedigs). Jüdische Kunst ist weder über 
den Begriff des Volkes noch über den der reinen Religion zu definieren. Nur angewandte Kunst, 
Ritualgegenstände, kann spezifisch jüdische Kunst sein, da sie rein im Kontext des jüdischen Ritus Verwendung 
finden. Parallel dazu lassen sich Kelch und Monstranz des römisch-katholischen Christentums anführen, die in 
der Eucharistiefeier oder für die Ausstelllung und Prozessionen zur Anbetung verwendet werden. Diese 
Gegenstände sind – im Gegensatz zur hohen Kunst - je einer Religion genau zuordenbar. In diese Kategorie 
fallen die jüdischen Kultgegenstände Mesusa, Tefillin, Tallit und Zizit, jedoch auch die „klassischen“ Amulette, da 




                                                 
33 Deneke, Bernward: Europäische Volkskunst, Propyläen Kunstgeschichte, Supplementband V, Propyläen Verlag, Frankfurt am Main – 
Berlin – Wien 1980, S. 64-75. 
34 Wischnitzer-Bernstein, Rachel: Der Zauber der Volkskunst, in: Menorah, 1927, 5. Jg, Heft 1, S. 62. 
35 Purin, Bernhard: „Wo ein jüdisches Herz wirklich ausruhen kann...“ Notizen zur jüdischen Volkskunst im Museum, in: Nikitsch, Herbert – 
Tschofen, Bernhard (Hg): Volkskunst. Referate der Österreichischen Volkskundetagung 1995, Selbstverlag des Vereins für Volkskunde, 
Wien 1997, S. 123. 
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3.1.1. Judaica-Sammlungen mit osteuropäischem Schwerpunkt 
 
3.1.1.1. Die Sammlungen im Jüdischen Museum Wien 
 
Das Jüdische Museum Wien war das erste seiner Art weltweit, gegründet 1895 mit seinem ersten Sitz in der 
Rathausstrasse 13. Das Museum basiert auf der Gesellschaft für Sammlung und Conservierung von Kunst- und 
historischen Denkmälern des Judenthums, welche ihren Anbeginn im Jahr 1893 fand. 1901 übersiedelte das 
Museum in die Krugerstrasse 8, zwei Jahre darauf in die Praterstrasse 23, 1912 wiederum in die Malzgasse 16. 
Mit dem „Anschluss“ Österreichs an das Deutsche Reich wurde das Museum 1938 geschlossen, die Sammlung 
dem Wiener Völkerkundemuseum zugedacht. Erst 1993 wurde das Jüdische Museum Wien im Palais Eskeles in 
der Dorotheergasse wiedereröffnet, was viele Restitutionsbemühungen der zum Großteil verschwundenen 
Sammlung nach sich zog. Gerade in der Sammlung im Jüdischen Museums Wien werden bis heute eine Vielzahl 
an Objekten mit osteuropäischer Provenienz verwahrt. Nach seiner Gründung wurde das Jüdische Museum Wien 
aufgrund Wiens einmaliger geopolitischen Lage mit Stücken osteuropäischer Provenienz von Sammlern aus 
nordöstlichen Provinzen des Habsburgerreiches bedacht, zu ihnen zählen etwa Meche Benies aus Kolomea 
(heutige West-Ukraine) und Adele von Mises aus Lemberg sowie der bereits erwähnte Samuel A. Weissenberg 
aus Elisabethgrad.36 Samuel A. Weissenberg entschied sich, seine ethnographische Sammlung dem Jüdischen 
Museum in Wien zu überlassen. In dieser befanden sich Amulette sowie Schiwiti-Tafeln aus Osteuropa. 
Weissenberg selbst äußerte sich dazu wie folgt: „Die Schnaren aus Blech, sowie andere Gegenstände meiner 
Sammlung werden Sie vielleicht mit einem herablassenden Lächeln betrachten, ich aber als Ethnograph schätze 
alles gleich hoch, auch das scheinbar ganz bedeutungslose Stück, und glaube, dass die Volkskunde nichts 
verwerfen darf, was auf Sitte und Brauch irgend eine Beziehung hat.“37  
 
Die Sammlung Max Berger entstand in über 30 Jahren nach dem 2. Weltkrieg. Berger wollte Zeugnisse seines 
Glaubens und seiner Kultur nach dem Versuch deren Vernichtung von neuem vereinen. Bei den Gebrauchs- und 
Ritualgegenständen handelt es sich überwiegend um Werke aus der ehemaligen österreich-ungarischen 
Monarchie und dem donaueuropäischen Raum. Gemeinsamkeiten im Werk Riegls sowie in der 
Sammlungsintention Bergers stellt vor allem die geographische Heimat der Objekte dar. Wie Riegl schätzt auch 
Max Berger die Kunst Österreich-Ungarns. Riegl und Berger waren jedoch keine Einzelfälle, es handelte sich um 
ein allgemeines Phänomen ihrer Zeit. Berger geht es um die Erinnerung an eine heile und bessere Welt, Riegl 
sieht die Tradition als Grundelement der Volkskunst. Zeremonial- und Kultobjekte waren von je her ein 
bedeutender Anteil der Volkskunst; in der jüdischen Kunst stellen sie den wichtigsten und spezifisch jüdischen 
Teil dar, da deren Kunstfertigkeit die Würdigung der Religion selbst wiedespiegelt. Die Ritualgegenstände sind 
weitgehend modeunabhängig; auch hier geht es um die Betonung der Kontinuität. Diese Gegenstände verweisen 
                                                 
36 Kohlbauer-Fritz, Gabriele: Die Osteuropasammlung des alten Jüdischen Museums, in: Heimann-Jelinek, Felicitas – Krohn, Wiebke 
(Hg.): DAS ERSTE Jüdische Museum, Wien 1895-1938, Jüdisches Museum der Stadt Wien 2005, S. 11-12. 
37 Briefwechsel Samuel A. Weissenberg und Wilhelm Stiassny (Museumsgründer), Jüdisches Museum Wien, Inv. Nr. 2194, zitiert nach 
Kohlbauer-Fritz, Gabriele: Die Osteuropasammlung des alten Jüdischen Museums, in: Heimann-Jelinek, Felicitas – Krohn, Wiebke (Hg.): 
DAS ERSTE Jüdische Museum, Wien 1895-1938, Jüdisches Museum der Stadt Wien 2005, S. 11. 
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weiters auf das Brauchtum, welches wiederum eng mit der Tradition verbunden ist. Riegls Aufwertung des 
osteuropäischen Raumes ist besonders für Judaica wichtig, kann man doch gerade Polen, Russland und die 
Ukraine mit ihren Schtetln als zweite Wiege des jüdischen Volkes bezeichnen, wo ein Großteil der heute 
erhaltenen Ritualgegenstände entstanden ist. Riegls Mahnruf, das Erbe für die Nachkommen zu retten, fand 
besonders bei Max Berger offene Ohren, der die Nachlässe eines untergehenden Volkes (kurz nach der Schoa) 
sichern wollte.  
 
 
3.1.1.2. Die Sammlung Maksymilian Goldstein (Lviv) 
 
Als Beispiel für Judaica in einem staatlichen Kunstgewerbemuseum möchte ich die Sammlung der Stadt 
Lemberg, heute Lviv, anführen. Das Museum wurde 1874 gegründet und erwarb unter anderem auch jüdische 
Objekte. Den Kern des heutigen Inventars bildet die Sammlung Maksymilian Goldstein, der 1910 den Plan fasste, 
ein jüdisches Museum zu gründen, was aber vorerst nicht zustande kam. Goldstein war als Beamter der 
Österreichischen Creditanstalt in Lemberg tätig und sammelte ab 1910 Judaica, wobei sein Schwerpunkt auf 
volkskundlichen Objekten wie etwa Amuletten lag. Zunächst versuchte Goldstein, der im Ersten Weltkrieg nach 
Wien geflüchtet war, seine Sammlung 1921 an das Wiener Volkskundemuseum zu verkaufen.38 1925 wurde von 
der jüdischen Gemeinde Lemberg die Kommission für die Erhaltung jüdischer Kunst gegründet, deren Vorbild 
und Kooperationspartner das Jüdische Museum Wien war. Das Museum der jüdischen Gemeinde Lviv wurde 
schließlich 1934 eröffnet, als viertes jüdisches Museum Polens. Im 2. Weltkrieg wurden die Gegenstände 
enteignet und dem Städtischen Kunstgewerbemuseum zugeführt, in welchem Goldstein diese selbst 
inventarisierte. Seine private Sammlung war damals noch in seinem Besitz, bis zum 30. August 1941, als er 
gezwungen war, sie ebenfalls dem Museum zu übergeben. Er und seine Familie wurden im Jahr 1942 in 
Vernichtungs- und Arbeitslagern ermordet. 1951 fusionierte das städtische Kunstgewerbemuseum mit dem 
Ethnografischen Museum zum Museum für Ethnografie und Kunstgewerbe. Der damalige Direktor Pawel 
Zholtowski zeigte reges Interesse an den jüdischen Objekten und begann nach 1945 diese auch öffentlich 
anzukaufen. 1966 publizierte er als erster sowjetischer Wissenschaftler einen Artikel über jüdische Volkskunst.39  
 
 
3.1.1.3. Die Bestände im Staatlichen Museum der Ethnographie in St. Petersburg – Die Sammlung Salomon An-
Sky 
 
Schlomo Zanvil Rappoport An-Sky, geboren 1863 in Tchaschniki, in der Witebsk-Provinz, begann schon als 
Schulkind Werke der Folklore zu sammeln. Weiters zeichnete sich früh sein schriftstellerisches Talent ab. Als 
junger Mann lebte er einige Jahre in Paris und Bern, um schließlich doch wieder nach St. Petersburg 
                                                 
38 Kohlbauer-Fritz: Judaica-Sammlungen zwischen Galizien und Wien, 1994/1995, S. 133-146. 
39 Schuler, Thomas: Schätze des Jüdischen Galizien, Ausstellungskatalog zur Jahresausstellung 2005 im Ethnographischem Museum 
Schloss Kittsee, Chemnitz 2002, S. 31-32. 
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zurückzukehren. Hier wurde er in der „Jüdisch-Historischen und Ethnographischen Gesellschaft“ aktiv, schrieb 
über jüdische Folklore und Ethnographie. An-Sky konnte auf seinen ethnographischen Expeditionen viele der 
alten Gebräuche, die nur mehr in den Schtetln Osteuropas existierten, noch kurz vor deren endgültigen 
Verschwinden studieren. Es war sein Bestreben, jeden Aspekt der Volkskunst umfassend zu sammeln und 
anschließend zu publizieren, ein Unternehmen, das leider nie vollendet wurde. Doch war er bemüht, dieses 
Projekt so umfassend als möglich anzulegen, was etwa auch das Sammeln von Amuletten, Ritualobjekten sowie 
deren Verwendung und die sie umgebenden magischen Traditionen beinhaltete.40 Ursprünglich war dies als mehr 
als dreijähriges Unterfangen angedacht, dass sich mit 300 der interessantesten Sehenswürdigkeiten in zehn 
Provinzen innerhalb des jüdischen Ansiedlungsraijons im europäischen Teil Russlands auseinandersetzen sollte. 
In den Jahren 1912-1914 fanden nun als mehrköpfiges Team mit Spezialisten auf zahlreichen Gebieten eine 
Expedition nach Wolhynien, Podolien und Kiewer Provinzen statt (Illustration 1), wobei 66 jüdische 
Wohnsiedelungen besichtigt wurden, finanziert durch den Baron Gunzberg aus Kiew. Für diese Reisen hatte An-
Sky einen speziellen Fragebogen entworfen,41 der - in gekürzter Version – 173 Fragen enthielt, genannt  Dos 
yidishe etnografishe program: Der mentsh. Dies ist nur der erste und von Lev Shternberg publizierte Teil, 
unterteilt in fünf Abschnitte: Kindheit, Cheder bis Hochzeit, Hochzeit, Familienleben, Tod.42 Mit den über 700 
erworbenen Ritualgegenständen aus der West-Ukraine (Galizien hatte An-Sky nie erreicht, da es vor dem 1. 
Weltkrieg als Soldat Teil der österreich-ungarischen Monarchie diente) plante An-Sky ein Museum zu gestalten. 
1914 stellte er erstmals einen Teil der Funde im damaligen Jüdischen Museum in St. Petersburg auf der 
Vasilyevsky-Insel aus. Seine letzten Lebensjahre verbrachte An-Sky mit dem Aufbau von jüdisch-historischen 
und ethnographischen Gesellschaften in Vilnius43 und Warschau, nachdem er Russland nach der Revolution den 
Rücken gekehrt hatte. Die Sammlung seiner zusammengetragenen Objekte zerstreute sich, ein Teil (primär die 
erhaltenen Amulette) ging nach St. Petersburg, wo sie sich heute im Staatlichen Museum für Ethnographie 
befinden. Die Silberobjekte befinden sich in der Sammlung des Museums der historischen Kostbarkeiten in Kiew. 
Der Rest ist in weiteren Sammlungen weltweit zerstreut.44  
 
Heute finden sich die meisten osteuropäischen Amulette in der Gross Family Collection in Tel Aviv. 
                                                 
40 An-Sky beschäftigte sich in seinem Text Ashmedai (König der Dämonen) von 1904 auch mit der jüdischen Dämonin Lilith (siehe Kapitel 
über die Lilith, S. X-X), eine Mischung aus Satire und volkskundlichen Material: Neugroschel, Joachim (Hg.): The Dybbuk and the Yiddish 
Imagination. A Haunted Reader, Syracuse University Press, Syracuse 2000, S. 306-361. 
41 Ein Ausschnitt (mit Dybbuk-Schwerpunkt) dieses umfassenden Fragebogens findet sich in englischer Übersetzung in Neugroschel: The 
Dybbuk and the Yiddish Imagination, 2000, S. 53-58. 
42 Shternberg, Lev (Hg.): An-Sky, S.: Dos yidishe etnografishe program: Der mentsh, Vol. 1, Petrograd 1914.  
43 Leider waren die Unterlagen des Ethnographischen Kommitees aus Vilnius (1911-1940) im YIVO Archive New York (Call Number RG 
1.2) zum Zeitpunkt meines Besuches im Mai 2011 nicht zugänglich.  
44 Sergeyeva, Irina: Destiny of the Museum of the Jewish Historical and Ethnographical Society after 1917, in: Malinowski, Jerzy – 
Piątkowska, Renata – Sztyma-Knasiecka, Tamara (Hg.): Jewish Artists and Central-Eastern Europe. Art Centers – Identity – Heritage from 
the 19th Century to the Second World War, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2010, S. 163-182. Kantsedikas, Alexander: Semyon An-Sky and 
The Jewish Artistic Heritage, in: An-Sky, Semyon: The Jewish Artistic Heritage. An Album, RA, Moskau 1994, S. 17-51. Лукин, В.: От 
народничества к народу. (С.А.Ан-ский – Этнограф восточно-европейского еврейства, in: Эльяшевич, Д.А. (Ред.): Евреи в России. 
История и культура. Сборник научных трудов, Санкт-Петербург 1995, S. 125-161. Лукин, Вениамин: “…Академия, где будут 
изучать фольклор” (Ан-ский – идеолог еврейского музейного дела), in: Дымшиц, B.A. – Кельнер, B.E. (Сост.): Еврейский музей. 
Сборник статей, Йздательство „Симпозиум“, Санкт-Петербург 2004, S. 57-95. Safran, Gabriella – Zipperstein, Steven J. (Hgs.): The 
Worlds of S. An-sky: A Russian Jewish Intellectual at the Turn of the Century, Stanford University Press, Stanford, California 2006. Avrutin, 
Eugene M. – Dymshits, Valerii – Ivanov, Alexander – Lvov, Alexander – Murav, Harriet – Sokolova, Alla (Hgs.): Photographing the Jewish 
Nation. Pictures from S. An-sky’s Ethnographic Expeditions, Brandeis University Press, Waltham, Massachusetts – University Press of 
New England, Hanover – London 2009.  
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4. Die religiöse Verwendung der jüdischen Kultgegenstände mit Amulettcharakter 
 
 
4.1.Tefillin – Die jüdischen Gebetsriemen 
 
Die Tefillin, die jüdischen Gebetsriemen, bestehen aus zwei schwarzen Lederkästchen und schwarz eingefärbten 
Lederriemen.45 Mit diesen Riemen, welche wie die Pergamente von der Haut eines rituell reinen Tieres (primär 
Kalb) stammen,46  werden die Kästchen oberhalb des Haaransatzes (Tefillin schel rosch) und an der linken Hand 
(bzw. an der schwächeren Hand, also an der rechten bei Linkshändern) (Tefillin schel jad) befestigt. Die 
Lederkästchen (hebräisch: Bajit für Haus) werden mit dem Haar eines koscheren Tieres zusammengehalten und 
enthalten vier Bibelstellen, Exodus 13,1-10 sowie Verse 11-16, Deuteronomium 6,4-9 und 11,13-21, welche 
allesamt auf das Gebot, diese Worte als Zeichen der Erinnerung an den Auszug aus Ägypten zu tragen, 
hinweisen (Illustration 2). Die Hand-Tefillin enthalten diese vier Verse auf einem Stück Pergament, die Kopf-
Tefillin hingegen sind in vier Kompartimente unterteilt, die je ein Pergamentstück mit je einem der vier Verse 
enthalten. Raschi sprach sich für eine Anordnung nach der Reihenfolge ihrer Vorkommnis in der Thora aus, sein 
Enkel Rabbi Jakob Ram setzte die Stelle Deuteronomium 11,13-21 vor Deuteronomium 6,4-9, prinzipiell hält man 
sich an Raschis Version. Die Schrift auf den Pergamentstücken entspricht der für die Thora verwendeten Schrift, 
der Quadratschrift – ketav stam, mit kleinen Krönchen – tagim – auf einzelnen Buchstaben.47 Die 
Pergamentstücke werden mit dem Schwanzhaaren eines Kalbes umwickelt, bei den Kopf-Tefillin folgt ein 
weiteres Pergamentstück, das abermals von einem Kalbshaar zusammengehalten wird. Die Kalbshaare, die die 
Tefillin zusammenhalten, werden beim Kopf-Tefillin nach außen gezogen, ein einzelnes Haar ragt hervor. Dieses 
Kalbshaar erinnert an die Sünde der Anbetung des goldenen Kalbs nach Exodus 32.48 Der Gottesname Schaddai 
ידש ist durch ein einzelnes schin auf beiden Tefillin-Kästchen dargestellt. Der Talmud erklärt dies mit 
Deuteronomium 28,10 (Dann sehen alle Völker der Erde, dass der Name des Herrn über dir ausgerufen ist, und 
fürchten sich vor dir.)49 Bei den Kopf-Tefillin findet sich das schin auf zwei Seiten des Kästchens, einmal jedoch 
mit vier Strichen dargestellt. Weiters steht der Knopf, der die Tefillin hinter dem Kopf zusammenhält für das 
daleth. Die Hand-Tefillin symbolisieren Schaddai aufgrund ihrer Legung der Riemen, welche am Unterarm das 
schin, das daleth und der Knoten am Ende das jud dieses Gottesnamens darstellt.50 Die Riemen selbst, welche 
insgesamt etwa eine Länge von 7 m und eine Breite von ca. 11 mm haben, nennt man retzuot.51 
 
Tefillin, Mesusot und Amulette werden, wie auch die Thora-Rollen, vom Sofer, dem Thora-Schreiber, angefertigt. 
Dieser spezielle Berufsstand ist dazu angewiesen, sich seiner Verantwortung bewusst zu sein. Der Sofer 
unterliegt konkreten Reinheitsgeboten und Vorschriften, auch muss vor Beginn der Arbeit der Zweck und die 
                                                 
45 BT Menachot 35a. 
46 BT Menachot 42b, Sanh. 48b. 
47 Meissner, Renate: Melekhet Sofer. Das Handwerk des Toraschreibers, in: Archiv für Völkerkunde, 43, 1989, S. 10. 
48 Meissner: Melekhet Sofer, 1989, S. 23-24. 
49 BT Menachot 35b. 
50 Schulchan Aruch, Orech Chaim 26-46 – hier finden sich sämtliche Vorschriften zur Verwendung der Tefillin. 
51 Meissner: Melekhet Sofer, 1989, S. 6. 
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Heiligkeit noch einmal durch Gebet bewusst gemacht werden, bevor er in höchster Konzentration zu arbeiten 
beginnt.52 Diese Sorgfaltspflicht, die gerade auch für das Schreiben der Amulette gilt, wird in den Zauberbüchern 
immer wieder betont, da die Amulette heilige Gottes- und Engelsnamen beinhalten, deren Manipulation von 
größter Gefahr ist. Die Reinheitsvorschrift für die Amulett-Schreiber umfasst auch die sexuelle Abstinenz.53 
 
Die Gebetsriemen werden nach dem Tallit, dem Gebetsmantel, angelegt, wobei mit den Hand-Tefillin zu 
beginnen ist. Diese werden sieben Mal um den Unterarm gewunden, im Urzeigersinn bei Sephardim und 
Chassidim, gegen diesen bei den Aschkenasim, sowie deren Enden dreimal um den Mittelfinger.54 Die 
Gebetsriemen werden beim Morgengebet, dem Schma, verwendet, nicht jedoch am Schabbat  oder Feiertagen, 
da diese heiligen Tage keines besonderen Zeichens mehr bedürfen.55 Das Schma Jisrael, das jüdische 
Glaubensbekenntnis, beinhaltet die Gebote des täglichen Betens des Schmas, das Anlegen der Tefillin, die Zizit, 
die Mesusot sowie die Weitergabe dieser Gebote an die nächste Generation.56 Das Gebot des Tefillin-Legens tritt 
mit dem 13. Geburtstag jüdischer Knaben, der Zeit der Volljährigkeit, in Kraft. Die Gebetsriemen-Pflicht unterliegt 
jedoch auch Ausnahmen, etwa bei einer Unfähigkeit zur Konzentration oder körperlicher Unreinheit nach den 
jüdischen Reinheitsgesetzen.57 Keinesfalls dürfen die Tefillin jedoch während des Schlafes oder an unreinen 
Orten getragen werden.58 Der Talmud betont die Wichtigkeit dieser Kultobjekte, da selbst Gott Tefillin trage.59 
Moses wurde am Sinai der Tefillin Gottes ansichtig,60 wo ihm dieses Gebot in der mündlichen Thora mitgegeben 
wurde. Gottes Tefillin werden im Talmud mit der Stärke des rechten Armes Gottes, eine Stärke, die er laut Psalm 
29,11 seinem Volk weitergibt, gleichgesetzt. Diese Stärke wird mit der Furcht der anderen Völker vor Israel 
(Deuteronomium 28,10) in Zusammenhang gebracht wird:61 „Wer Tefillin auf seinem Kopf, Tefillin an seinem Arm, 
Tzitzih an seiner Kleidung und die Mesusa an seinem Hauseingang trägt, ist geschützt gegen das Sündigen.“62 
Tefillin und Mesusa schützen Israel vor den Mazzikin, den Dämonen; nach orthodoxer Auffassung gelten sie 
jedoch als Schutzmittel gegen die Sünde.63 Der Talmud zählt gerade diese Objekte zu den sieben Geboten 
Gottes, welche seine Liebe für Israel ausdrücken: die zwei Tefillin-Stücke (Kopf- und Hand-Tefillin), die Zizit 
(zählen als vier Gebote), die Mesusa.64 Dies ist auch die Textstelle, die die von mir bearbeiteten Kultobjekte 
                                                 
52 Meissner: Melekhet Sofer, 1989,, S. 1-40. 
53 Parallelen dazu finden sich auch in der Hekhalot-Literatur. Siehe Lesses, Rebecca Macy: Ritual Practices to Gain Power. Angels, 
Incantations, and Revelation in Early Jewish Mysticism, Harvard Theological Studies no. 44, Trinity Press International, Harrisburg, 
Pennsylvania 1998, S. 119-144. 
54 Magen Avraham 27,12, Sohar III,228b, Yad, Tefillin 3,12. 
55 BT Menachot 36b, Exodus 31,17. 
56 Das Schma, das jüdische Glaubensbekenntnis, hat ebenfalls eine jahrhundertelange Tradition in der Verwendung als magische Verse. 
So ist ein Teil des Schmas auch auf dem ältesten auf österreichischem Boden gefundenem Amulett aus dem 3. Jahrhundert nach Christus 
zu lesen: Siehe dazu http://wfk-
mediation.univie.ac.at/index.php?id=6576&no_cache=1&tx_ttnews[pS]=1241128800&tx_ttnews[pL]=2678399&tx_ttnews[arc]=1&tx_ttnews
[pointer6411]=3&tx_ttnews[tt_news]=9507&tx_ttnews[backPid]=6091&cHash=032e6adf89, 15. Juni 2010. 
57 BT Schabat 49a. 
58 BT Berachot 18a. 
59 BT Berachot 6a. 
60 Er sah den Knoten der Kopf-Tefillin Gottes: BT Berachot 6a. 
61 BT Berachot 6a. 
62 BT Menachot 43b. Vergleiche dazu auch die Geschichte der schützenden Tefillin vom Baal Shem Tov: Ben-Amos, Dan – Mintz, Jerome 
R.: In Praise of the Baal Shem Tov (Shivhei ha-Besht). The Earliest Collection of Legends about the Founder of Hasidism, Schocken 
Books, New York 1970, S. 187-188. 
63 Siehe Menachot 43 b. Blau, Ludwig: Das altjüdische Zauberwesen, Akademische Druck- und Verlagsanstalt, Graz 1974, S. 125. 
64 BT Menachot 43b. 
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zusammen aufzählt und auf ihren speziellen Charakter des Schutzes hinweist. Die Diskussion in der Forschung 
um den Amulettcharakter der Tefillin ist eine hartnäckige Fragestellung. Eine Mischna Mik. 10,2 erwähnt das 
Wort Tefilla in Zusammenhang mit einem Amulett. Auch das griechische Wort Phylakterion, das als englische 
Übersetzung für Tefillin gilt, bedeutet Amulett. Es kam häufig zu Verwechslungen, da Tefillin und reine Amulette 




4.2. Mesusa – Die Schriftkapsel am Türpfosten 
 
Der hebräische Ausdruck mesusa steht eigentlich für den Türpfosten selbst, die Bedeutung wurde aber auf die 
kleine Schriftrolle aus Pergament, die sich in einer Hülle befindet, übertragen.67 Die Bibel nennt die Mesusa an 
zwei Stellen, Deuteronomium 6,9 und 11,20, mit dem Gebot, die Worte Gottes auf die Türpfosten des Hauses 
und die Stadttore zu schreiben, zwei Passagen, die auch in den Tefillin vorkommen. Das quadratische 
Pergamentstück im Inneren der Mesusa-Hülle wird, wie bei den Tefillin, aus der Haut eines rituell reinen Tieres 
hergestellt, auf welchen die beiden Verse, welche das Mesusa-Gebot beinhalten, in Quadratschrift festgehalten 
sind: Deuteronomium 6,4-9 und 11,13-21 (Illustration 3). Auf der Rückseite des Röllchens lässt sich der 
Gottesname Schaddai ablesen, welches durch die kleine Luke in der Hülle von außen zu sehen ist. Dieses 
Schaddai bezieht sich auch auf Kol Bo 90, 101,4 – der Hüter der Türen Israels, ein Akrostichon. Die Mesusa wird 
an der rechten Seite der Tür (von außen gesehen), im oberen Drittel des Türrahmens, angebracht.68 Es hat sich 
der Brauch entwickelt, sie zu berühren oder mit einem Kuss auf den Fingern übertragen zu versehen,69 dies gilt 
auch für den Tallit, welcher beim Rezitieren des letzten Absatzes des Schmas geküsst wird sowie für die Tefillin, 
die diesem Gebrauch bei Herausnehmen aus dem Tefillin-Täschchen unterzogen werden. Die Symbolik dahinter 
steht für die Achtung vor der Thora und der jüdischen Gesetzgebung.70 Die Mesusa muss zweimal in sieben 
Jahren überprüft werden, es jedoch üblich sie auch bei Erkrankung oder Unglücksfällen vom Sofer kontrollieren 
zu lassen, da ein fehlerhafter Text nicht mehr den Schutz des Hauses uns seiner Bewohner garantieren kann.71 
 
Jansson setzte sich in ihrer Dissertation72 mit dem Gebot der Mesusa in der Rabbinischen Literatur auseinander. 
Es gibt keinen Hinweis auf einen Amulett-Charakter der Mesusa in der Biblischen und vor-Tannaischen Zeit. 
Jansson geht davon aus, dass wenn die Mesusa diesen besäßen hätte, so hätten die Autoren dies nicht 
                                                 
65 Mischna, Eruwin X 1, zitiert nach Blau: Das altjüdische Zauberwesen, 1974, S. 151. 
66 Spekulationen zur etymologischen Bedeutung finden sich etwa bei: Tigay, Jeffrey H.: On the Term Phylacteries (Matt 23:5), in: The 
Harvard Theological Review, Vol. 72, No. ½, Jan.-Apr. 1979, SS. 45-53. Tigay, Jeffrey H.: On the Meaning of T(W)TPT, in: Journal of 
Biblical Literature, Vol. 101, No. 3, Sept. 1982, S. 321-331. 
67 Jansson, Eva-Maria: The Magic of the Mesusa in Rabbinic Literature, in: Nordisk Judaistik. Scandinavian Jewish Studies, Vol. 15, No. 1-
2, 1994, S. 51. 
68 BT Menachot 33a. 
69 Maharil, basierend auf BT Awoda Sara 11a. 
70 Sharot, Stephen: Messianism, Mysticism, and Magic. A Sociological Analysis of Jewish Religious Movements, The University of North 
Carolina Press, Chapel Hill 1982, S. 40-41. 
71 Meissner: Melekhet Sofer, 1989, S. 30, siehe auch Fußnote 46. 
72 Jansson, Eva-Maria: The Message of a Mitsvah. The Mesusa in Rabbinic Literature, Skifter Utgivna va Sållskapet för Judaistik 
Forskning 8, Novapress, Lund 1999. 
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gescheut ihrer hellenistische Umgebung kundzutun, für die die Verwendung von Amuletten etwas durchaus 
alltägliches war.73 In der talmudischen Periode erhielt die Mesusa ihr heutiges Aussehen: ein 
Pergamentschriftstück, das in einem eigens dafür vorgesehenen Gehäuse platziert und am Türstock angebracht 
wird, vermutlich spätestens am Ende der Tannaitischen Epoche (Zeitenwende bis 200 n.Chr.).74 Die Bibelverse 
wurden kanonisiert, der Brauch der Mesusa-Anbringung wurde nun vermehrt mit dem Schutz für ein langes 
Leben nach Deuteronomium 11,21 in Verbindung gebracht.75 
 
Obwohl dies von den Autoritäten abgelehnt wurde, findet sich doch ein Verweis auf den Amulettcharakter der 
Mesusa im Talmud, wo vom Schutzeffekt dieses Gegenstandes die Rede ist.76 Eine  Inschrift am unteren Ende 
der Vorderseite des Pergaments zeugt bis heute von dem apotropäischen Charakter, ein Kryptogramm, welches 
den Buchstaben mit demjenigen im Alphabet nachstehenden ersetzt. So kommt man von ולוכ לסכומב   ולוכ zu 
הוהי וניהלא הוהי. Es handelt sich dabei um den 14-buchstäbigen Gottesnamen. Dieser wird auch heute 
aufgrund seines magischen Charakters häufig negiert. Für Details dazu siehe das Kapitel zur magischen 
Verwendung der Kultgegenstände. 
 
 
4.3. Tallit und Zizit – Der Gebetsmantel 
 
An den vier Ecken des Gebetsmantels, hebräisch Tallit, befinden sich die sogenannten Schaufäden, hebräisch 
Zizit (Illustration 4). Diese beruhen auf dem biblischen Gebot aus Numeri 15,37-41, in welchem Gott Mose 
gebietet den Israeliten das Gebot der Zizijot nahezubringen. Der Tallit selbst wird entweder aus Wolle, Leinen 
oder seltener aus Seide hergestellt.77 In Erinnerung an einen verschwundenen blauen Faden78 unter den Zizijot 
zeigen die meisten Gebetsmäntel einige eingewobene blaue Streifen, besondere Exemplare zeigen auch 
Stickereien mit Segenssprüchen. Der Tallit wird von männlichen, verheirateten Ashkenazim und Sefardischen 
Juden nach der Bar Mitzvah während des Morgengebetes sowie während des Gottesdienstes am 
Versöhnungstag getragen und ist vor den Tefillin anzulegen. Die Zizijot bestehen je aus einem langen und drei 
kurzen weißen Fäden, welche am Rand des Tallits mit einem doppelten Knopf befestigt werden. Die Fäden sind 
in sich geteilt, sodass insgesamt acht Fäden vorhanden sind. Der lange Faden, genannt schammasch, wird um 
die anderen gewunden, und zwar acht, elf und dreizehn mal, jeweils durch je einen Doppelknopf unterteilt 
(aschkenasische Version). Dies macht eine Summe von 39, was dem Zahlenwert des Gottesnamens הוהי חאד  
                                                 
73 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 29-38. 
74 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999,, S. 39-43. 
75 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 44-59. 
76 TJ, Pe’ah 1,1, 15d. Gen. R. 35,3. JT Peah 1,1, 15d (hier wird vom Schutzeffekt der Mesusa gesprochen, die Rabbi Judah der Patriarch 
als Geschenk für eine Perle übersendet), ähnlich in BT Awoda Sara 11a. Chajes, Jeffrey Howard: Between worlds: Dybbuks, exorcists, 
and early modern Judaism, University of Pennsylvania Press, Philadelphia 2003, S. 205, Fussnote 98. 
77 BT Menachot 39b. 
78 Der einzelne blaue Faden läßt sich auffgrund des Verlustes des Wissens um das Färbematerial schon ab dem 2. Jahrhundert nach 
Christus nicht mehr nachvollziehen. Siehe Patai, Raphael: T’khelet – Blue, in: derselbe: On Jewish Folklore, Wayne State University 
Press, Detroit, Michigan 1983, S. 86-88. Bokser, Ben Zion: The Thread of Blue, in: Proceedings o fthe American Academy for Jewish 
Research, 31, 1963, S. 31. 
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entspricht.79 Insgesamt bestehen die Zizijot somit aus fünf Doppelknöpfen und acht Fäden, was die 
Gesamtsumme von dreizehn ergibt. Diese Zahl wird mit dem Zahlenwert des hebräischen Wortes Zizit (welcher 
600 ist) addiert, als Referenz an die 613 Gebote des Judentums,80 an welche die Zizijot den Träger erinnern 
sollen.81 Das Gebot der Zizit selbst findet sich in Numeri 15,37-41 sowie Deuteronomium 22,12. Beim 
Morgengebet werden die Zizijot während des Rezitieren des letzten Abschnittes des Schma (Numeri 15,37-41), 
welcher speziell auf die Zizijot verweist, an die Augen gedrückt und mit drei Küssen versehen. Eine weitere 
Ausformung des Gebots des Tallit ist der Tallit Katan, der kleine Gebetsmantel, der von männlichen Gläubigen 
unter Tags stets unter dem Obergewand getragen wird, um das Gebot der Zizit ständig erfüllen zu können.82 Der 
Tallit gilt als rituell unrein (pesulah), sobald einer der Zizijot gerissen ist, diese sind regelmäßig zu kontrollieren. 
Osteuropäische Tallitot lassen sich einzig durch die Schärpen (Atarot) aus „Spanier-Arbeit“ unterscheiden. Diese 
spezielle Technik aus Webarbeit und Stickerei war insbesondere für Juden aus Galizien mit speziellen 
Schwerpunkt in Sasov bekannt, dabei wird ein Gold- oder Silberfaden um einen Kern aus Baumwolle gedreht, 
aufgespannt auf einem Holzrahmen.83 Diese Technik wird heute noch für die Atarot unter chassidischen Juden 
verwendet (Illustrationen 5 und 6).  
 
 
4.4. Chassidische Objekte (kwittel, schmira, scherayim) 
 
4.4.1. Kwittel  
 
Von besonderem Interesse für Osteuropa und dem dort blühenden Chassidismus sind spezifisch Objekte aus 
diesen Zirkeln. Mit dem Aufkommen des Chassidismus entwickelte sich gleichzeitig der Kult um den spirituellen 
Anführer, den Zaddik. Der Glaube an die Kraft und den Einfluss des Zaddik schlug sich etwa in kleinen 
Papierzettelchen, genannt  kwittel, nieder, welche eine Art Petitionsschrift des Gläubigen darstellen (Illustration 
7). Darauf wurden persönliche Probleme schriftlich festgehalten und am Hof des Zaddik an diesen übermittelt, 
damit er zugunsten des Gläubigen die obere Welt positiv beeinflussen möge84 (Illustration 8). Eine große 
Sammlung von kwittel an Rabbi Eliyahu Guttmacher (zu datieren zwischen 1850-1874) in Grätz, Poznan (Polen) 
zeigt auf, dass sich diese primär mit gesundheitlichen Problemen beschäftigen, inklusive Unfruchtbarkeit und 
psychische Krankheiten.85 Auch der Segen des Zaddiks galt als Heilmittel gegen Schmerzen und Krankheiten, 
sowie als Ausdruck seiner magischen Kraft.86 
 
                                                 
79 Beth Yosef, Ch. 11 nach Sperling, Abaraham Isaac: Reasons for Jewish Customs and Traditions (Taamei HaMinhagim), Bloch 
Publishing Company, New York 1968, S. 23. 
80 Raschi-Kommentar zu Traktat BT Menachot 43b. 
81 Numeri 15,39. 
82 Numeri 15,39. 
83 Breger, Jennifer: Wiederentdeckung des jüdischen Lvov, in: Shalom. Das europäische jüdische Magazin, April 1995, http://www.shalom-
magazine.com/Article.php?id=230211, 30. März 2011. 
84 Siehe dazu: Weiss, Joseph: The Saddik – Altering the Divine Will, in: derselbe: Studies in Eastern European Jewish Mysticism, The 
Littmann Library, Oxford University Press, Oxford 1985, S. 183-193. 
85 YIVO Archives New York, Call Number RG 27. Siehe auch http://findingaids.cjh.org/index2.php?fnm=EGuttmacher&pnm=YIVO.  
86 Schochet, Elijah Judah: Hasidism and the Rebbe/Zaddik: The Power and Peril of Charismatic Leadership, in: Hakirah, Vol. 7, S. 59. 
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Der Beginn des Kwittel-Brauches ist unklar, doch wird angenommen, dass er bis zum Ursprung der 
chassidischen Bewegung in Osteuropa zurückgeht.87 Der Kwittel wird nach fixen formalen Vorschriften verfasst. 
Dabei wird der Bittsteller mit dem Namen der Mutter genannt,88 entgegen des ansonsten üblichen Gebrauchs der 
Verwendung des Vaternamens.89 Für Analphabeten standen die gabba’im, die administrativen Angestellten am 
Hofe des Zaddiks, zur Verfügung, die gegen Bezahlung den gewünschten Kwittel verfassten90 und in den 
Vorräumen des Empfangsraumes des Zaddiks saßen.91 Hier ein Abriss des Kwittel-Schemas: 
 
„Mit Gottes Hilfe 
Der Knabe Isaak, Sohn der Sara, dass er volle Gesundheit erlangen möge. 
Das Mädchen Dina, Tochter der Lea, dass sie eine bessere Gesundheit haben möge. 
Das Mädchen Chana, Tochter der Rebecka, dass sie eine gute Ehe erhalten möge. 
Der Knabe Chaim, Sohn der Hinda, dass er gute Lust für sein Studium erhalten möge. 
Jakob, Sohn der Rahel, dass er Erfolg bei seinen Geschäften haben möge.“92 
 
Dies war für den normalen Chassid der direkteste Weg mit seinem Zaddik zu kommunizieren und seine Wünsche 
vorzubringen. Mit der zunehmenden Popularität des Zaddik-Kults wurden die Kwittlach jedoch gleichzeitig 
formaler und unpersönlicher (oder es erfolgten kollektive Kwittel-Gesuche93). Der Kwittel wurde beim Vorlassen 
zum Zaddik diesem übergeben, meist entweder durch den gabbai oder den schamasch, den Boten,94 der Zaddik 
verlas die Bitte und beantwortete diese auf eine allgemeine Weise wie mit dem Kommentar „Gott wird Dir 
helfen“.95 Der schamasch schrieb die Antwort des Zaddiks nieder.96 Der Kwittel-Besuch hatte einige Male pro 
Jahr zu erfolgen, die Übergabe des Kwittels stellte den Höhepunkt des Besuches des Zaddik-Hofes dar.97 Die 
Zaddikim bevorzugten Kwittel, die um spirituelle Erleuchtung baten, doch nur, wenn diese ehrlich gemeint waren 
und auch als angebracht erschienen. Diese Art von Kwittel wurden als „Baal Schemsque Kwittel“ bezeichnet.98 
Nachstehend folgt eine Beschreibung solch eines Kwittel-Besuches beim Zaddik Moses von Chechelnik im 19. 
Jahrhundert: „The gabbai wrote kvitlekh to the zaddik for us, requesting that he beg for mercy in respect of 
children, health, and sustenance and in respect of corporeality and spirituality. And all in-laws … added to these 
requests money in cash, each according to his ability… The rebbe accepted our requests from us, almost 
                                                 
87 Assaf, David: The Regal Way. The Life and Times of Rabbi Israel of Ruzhin, Stanford University Press, Stanford, California 2002, S. 
317. 
88 Eventuell ein Hinweis auf das Matriarchat, das der patriarchalischen Gesellschaftsordnung im Judentum voranging. Vergleiche auch 
Aptowitzer, V.: Spuren des Matriarchats im jüdischen Schrifttum, in: Hebrew Union College Annual, 1927, S. 207-240. 
89 Ysander, Torsten: Studien zum Beštschen Hasidismus in seiner religionsgeschichtlichen Sonderheit, Inaugral-Dissertation, 
Theologische Fakultät Uppsala, Hakan Ohlssons Buchdruckerei, Lund 1933, S. 326. Zur Verwendung des Mutternamens bei Problemen 
gesundheitlicher Natur sowie im magischen Kontext vergleiche Lewy, Heinrich: Beiträge zur Religionsgeschichte und Volkskunde, in: 
Archiv für Religionswissenschaft, XXIX, 1931, S. 189-193. 
90 Assaf: The Regal Way, 2002, S. 317-318. 
91 Ysander: Studien zum Beštschen Hasidismus, 1933, S. 324. 
92 Ysander: Studien zum Beštschen Hasidismus, 1933, S. 325-326. 
93 Baumgarten: La naissance du hassidisme, 2006, S. 536. 
94 Baumgarten: La naissance du hassidisme, 2006, S. 535. 
95 Assaf: The Regal Way, 2002, S. 317. 
96 Baumgarten: La naissance du hassidisme, 2006, S. 535. 
97 Ysander: Studien zum Beštschen Hasidismus, 1933, S. 324. 
98 Schachter, Zalman M. – Hoffman, Edward: Sparks of Light. Counseling in the Hasidic Tradition, Shambhala, Boulder – London 1983, S. 
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ignoring the money, just pushing it to the edge of the table, where the gabbai was sitting to take the money and 
arrange it. The rebbe read every man’s request, lifted his eyes to heaven and blessed each and every one so that 
the Lord, blessed be He, should help him; he also distributed gifts: to one a coin as a shmirah; to another, an 
amulet; and to another, medicinal charms, which he instructed the gabbai to write, just as a physician might write 
his prescriptions. In a word, everyone left the zaddik’s presence full of hope and faith… For what Jew could there 
be that would write a request to the zaddik, also giving him money, but fail to believe in his promises?“99 Die 
Kwittlach wurden aufbewahrt und eventuell später verbrannt.100 Der Brauch der Kwittel wurde auch auf den 
Grabsteinen wichtiger Zaddikim fortgesetzt, da ihre Anhänger weiter auf die Unterstützung und Intervention in der 
oberen Welt hofften und mit ihnen mittels Visionen oder Träumen kommunizierten.101 Die Kwittel ehemaliger, 





Schmira bedeutet Schutz auf Hebärisch. Der Zaddik verteilte spezielle Münzen, schmira, welche den Chassidim 
als Glücksbringer galten.103 Dies wurde vor allem vom Zaddik von Ruzhin favorisiert. Diese Münzen wurden oft 
um hohe Preise weiterverkauft oder als Amulette unter dem Kopfkissen bewahrt. Beim Tod des Chassids wurden 
die Münzen mit ins Grab gelegt, um böse Dämonen abzuwehren,104 etwa den Dämon Dumeh.105 In rumänischen 
Schtetln wurden solche Münzen von Frauen, die Angst vor Fehlgeburten hatten, während der Schwangerschaft 
um den Hals getragen.106 Auch wurden diese Münzen unter den Grundsteinen eines neuen Hauses platziert, wie 
die aramäischen Anrufungsschüsseln.107 Häufig wurden die Schmirot auch gesammelt und dann 
eingeschmolzen, um sie zu einem sogenannten Schmirot-Becher (Illustration 9), seltener Löffel, umzugestalten. 
Auch in der Ikonographie, expressive Darstellungen mystischer Tiergestalten, erkennt Goldman Ida 
Reminiszenzen der aramäischen Anrufungsschüsseln der Antike oder Darstellungen im Sefer Raziel.108 Amulette 
galten aufgrund ihrer Schutzfunktion als vielfältig anwendbar, etwa auch um das Haus von Dieben und 
Einbrechern zu schützen. Zu diesem Zwecke wurden die Schmirot-Münzen rund um das Haus verteilt.109 Ein 
weiterer Aspekt stellte der Schutz auf Reisen sowie vor Raubüberfällen dar.110 Doch auch herkömmliche 
                                                 
99 Assaf: The Regal Way, 2002, S. 318. 
100 Assaf: The Regal Way, 2002, S. 318. 
101 Baumgarten: La naissance du hassidisme, 2006, S. 537. 
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103 Wertheim: Law and Custom in Hasidism, 1992, S. 360. 
104 Minkin, Jacob S.: The Romance of Hassidism, The Macmillan Company, New York 1935, S. 333-334. 
105 Goldman Ida, Batsheva: The Hasidic Ritual Object, PhD thesis, Hebrew University Jerusalem, 2008, S. xv. 
106 Klein, Michele: A Time To Be Born. Customs and Folklore of Jewish Birth, The Jewish Publication Society, Philadelphia 1998, S. 91. 
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Geldstücke, über die eine Beschwörung gesprochen worden war, wurden von polnischen Juden als Schutz vor 
jedem bösen Einfluss mit sich getragen.111 
 
Diese speziell chassidischen Objekte, zu welchen man auch die schirayim, die Essensreste des Zaddik 
(Illustration 10) beim gemeinsamen Mahl die als Krankheits- und Schmerzprävention112 sowie gegen dämonische 
Einflüsse und den bösen Blick galten,113 zählen kann, werden von den Gläubigen als einen speziellen 
Schutzcharakter ausstrahlend angesehen und von Moshe Idel als magisch-talismansiches Modell definiert.114 Bei 
sämtlichen chassidischen Objekten beruhe die Kraft auf der sympathetischen Magie, indem der Rebbe, der ein 
Abbild Gottes auf Erden im Ritual wird, die Talismane berührt und somit seine Kraft auf diese übertrage. Diese 
Vorstellung beruht auf der Theorie von Marcel Mauss, dass ein Teil der Essenz des Gebers im Objekt 
verbleibt.115 In diesem Zusammenhang, auch der kunsthistorischen Analyse der Schmirot-Becher, sei auf die 
innovative Arbeit zu chassidischen Ritualobjekten von Batsheva Goldman Ida verwiesen.116 
 
 
                                                 
111 Seligmann, S.: Der Böse Blick und Verwandtes. Ein Beitrag zur Geschichte des Aberglaubens aller Zeiten und Völker, Zweiter Band, 
Hermann Barsdorf Verlag, Berlin 1910, S. 19. Die Münze gilt allgemein als Talisman, siehe Koenig, Otto: Urmotiv Auge. Neuentdeckte 
Grundzüge menschlichen Verhaltens, Piper, München – Zürich 1975, S. 251-256. 
112 Wertheim: Law and Custom in Hasidism, 1992, S. 253. 
113 Baumgarten: La naissance du hassidisme, 2006, S. 546. 
114 Idel: Hasidism between Ecstasy and Magic, 1995, S. 107. Siehe auch Goldman Ida: The Hasidic Ritual Object, 2008, S. 225-228. 
115 Mauss, Marcel: The Gift. The Form and Reason for Exchange in Archaic Societies, New York 1990. 
York, 1990. Goldman Ida: The Hasidic Ritual Object, 2008, S. i, xv, S. 229-230. 
116 Goldman Ida: The Hasidic Ritual Object, 2008 (hebr.). 
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5.  Die psychoanalytische Interpretation der Kultobjekte 
 
Chassidische Denkkonzepte und psychoanalytische Theorien weisen Analogien auf, die seit einigen Jahrzehnten 
Gegenstand des wissenschaftlichen Diskurses sind. Hier sei vor allem auf das Buch des Psychologen David 
Bakans als einen Versuch über den chassidischen Ursprung von Freuds Ideen verwiesen,117 weitere Kollegen 
seines Faches haben sich ebenfalls dieses Schwerpunkts angenommen.118 Freuds Vater kam aus einem tief 
chassidisch-geprägten Umfeld, somit ist anzunehmen, dass er selbst zumindest entfernt mit dem Chassidismus 
in Berührung kam. Zudem zählte Rabbi Schalom Dov-Ber Schneersohn, der fünfte Rebbe aus der berühmten 
chassidischen Lubavitch-Dynastie, zu Freuds Patienten.119 Yoram Bilu leistete in den 1980ern und 1990ern 
bahnbrechende Arbeit auf dem Gebiet der Berührungspunkte von jüdisch-mystischen Ideen und Psychologie,120 
ein Forschungsinteresse, dass auch von den Autoren des Journals of Psychology and Judaism verfolgt wird.121 
 
Ein Großteil der Amulette und Rituale wurden gegen Phänomene, die auf psychologischen Problemen und 
Ängsten basierten, verwendet, der chassidische Rebbe wurde wegen Sorgen jeglicher Art konsultiert.122 Somit ist 
seine Rolle innerhalb seines Kreises von Chassidim ähnlich der des Psychologen oder Analytikers.123 Interessant 
sind des Weiteren die Heilungstechniken, welche angewandt wurden, inklusive der Interpretation von Träumen, 
sowie die Kraft von Wörtern und Namen. Speziell zu den Kultobjekten mit Amulettcharakter erschienen in den 
1930er Jahren einige höchst interessante Arbeiten.124 
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5.1. Psychoanalyse und Religion 
 
Bereits 1907 hatte Freud neurotische Handlungen mit heiligen Zeremonien gleichgesetzt und somit die 
Zwangsneurose als Privatreligion definiert. Prinzipiell ist der Zwangsneurotiker von Unheilerwartungen verfolgt, 
gegen welche es Schutzrituale anzuwenden gilt.125 Die Zwangshandlungen werden aus sexuell Erlebten 
abgeleitet, gegen welches es sich zu schützen und wehren gilt. Es tritt dabei eine Verschiebung von unerlaubten 
Wünschen ein, welche etwa schon den alten Göttern zugeschrieben wurden. Freuds Abhandlung zu einer 
Teufelsneurose im siebzehnten Jahrhundert verweist auf den für ihn wahren Hintergrund des Dämonenglaubens: 
„Die Dämonen sind uns böse, verworfene Wünsche, Abkömmlinge abgewiesener, verdrängter Triebregungen.“126 
Freud ist der Meinung, dass der Teufel gar als Vaterersatz gilt, was sich anhand der Erscheinungen des Satans 
ablesen lasse: Anfangs erscheine der Teufel als Nachbild des verstorbenen Vaters, erst später werde er 
dämonischer wahrgenommen, gar mit weiblichen Brüsten und einem Schlangen-Penis. Der Teufel sei, wie Gott, 
ein Abbild des Vaters, bei den Dämonen bzw. dem Teufeln handle es sich um ursprünglich verdrängte 
Gottheiten. Freud schlussfolgert, dass es sich im konkreten Falle des besessenen Malers Haitzmanns um eine 
gestörte Vater-Sohn-Beziehung handeln müsse, die konkreten Unstimmigkeiten bleiben im Dunkeln. Die 
weiblichen Geschlechtsmerkmale der Brüste bei der zweiten Teufelsphantasie signalisieren laut Freud die 
Übertragung der eigenen Weiblichkeit auf den Vater bzw. eine kindliche Fixierung auf die Mutter, beides habe die 
Kastrationsangst als Hintergrund.127 Die Dämonen resultieren im Judentum aus dem menschlichen Hang zum 
Bösen, Yezer ha-ra, was jedoch gleichzeitig wieder ein Teil Gottes selbst sei. Rabbinische Ansichten versehen 
die Sünde hauptsächlich mit sexuellen Komponenten, Goldman setzt den Yezer ha-ra mit den libidinösen Trieben 
in der Psychoanalyse gleich. Diese werden in der Religion auf Satan oder Dämonen projiziert, was zu einer 
höchst ambivalenten Situation führt, in welcher Sexualität mit Sünde gleichgesetzt wird.128 Daraus ergeben sich 
enorme Spannungsverhältnisse, denen diverse Konzepte des Abreagierens entgegengesetzt werden. Diese 
werde ich noch konkret in den Kapiteln über die Dybbuk-Besessenheit und den Lilith-Glauben behandeln.  
 
Theodor Reik beschäftigte sich 1923 mit dem Ursprung der Religion. Er definierte Dämonen und Götter als 
„Abspaltung eines früher einheitlichen, mächtigen Wesens“,129 meinte also, dass das Dämonische ursprünglich 
ein Teil des eigenen Gottes war. Der Ursprung des Dämonenglaubens liege vermutlich im Schrecken des Todes, 
dieser höheren Macht wurden böse Kräfte zugeschrieben, welche als erste Götter galten. Diese wiederum gelte 
                                                                                                                                                        
Gesichtes aus, welche er mit der Menorah gleichsetzt. Die Menorah wird zum Symbol für die sadistische, kastrierende Vaterfigur, welche 
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in diesem Konzept der Tötung des Erstgeborenen. Almansi kommt somit zu dem Schluss, fußend auf Roheim, dass dieser oral-sadistische 
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es nun in ihrem Zorn durch Opfer zu beschwichtigen.130 Kulturelle Veränderungen sind laut Reik die Begründung 
für die Entschärfung der bösartigen Züge des Vatergottes, die negative Komponente werde abgespalten und als 
Dämon repräsentiert. Somit sei ein neuer Gott entstanden, ein „Sohnesrepräsentant“,131 der ehemalige Vatergott 
werde zum Dämon, getötet vom eigenen Sohn, was wiederum mit dem Ödipuskomplex in Verbindung zu bringen 
sei. Für den Gläubigen symbolisiere der Dämon den sich rächenden Vater sowie die Strafe für das Verbrechen 
des Sohnes.132 Hinter dem Dämonisierten stünden eigene verdränge unbewusste Triebe, welche in die 
Außenwelt projiziert würden.133  
 
 
5.2. Freuds Totem und Tabu (1912/3) 
 
In Totem und Tabu setzte sich Freud mit dem Phänomen des Totemismus, als dem Ursprung der 
Religionsbildung, auseinander. In diesem Werk zitiert er W. Wundt: „Die eigentlichen Quellen des Tabu liegen 
aber tiefer als in den Interessen der privilegierten Stände, sie entspringen da, wo die primitivsten und zugleich 
dauerndsten menschlichen Triebe ihren Ursprung nehmen, in der Furcht vor der Wirkung dämonischer Mächte. 
Ursprünglich nichts anderes als die objektiv gewordene Furcht vor der in dem tabuierten Gegenstand verborgen 
gedachten dämonischen Macht, verbietet das Tabu, diese Macht zu reizen, und es gebietet, wo es wissentlich 
oder unwissentlich verletzt worden ist, die Rache des Dämons zu beseitigen.“134 Diese Dämonen werden jedoch 
von Freud als „Projektionen der feindlichen Gefühle“, etwa gegen die Toten als Tabu, entlarvt.135 Im Abschnitt 
„Animismus, Magie und Allmacht der Gedanken“ beschreibt Freud den Animismus als Weltauffassung primitiver 
Völker: „Diese bevölkern die Welt mit einer Unzahl von geistigen Wesen, die ihnen wohlwollend oder übelgesinnt 
sind; sie schreiben diesen Geistern und Dämonen die Verursachung der Naturvorgänge zu und halten nicht nur 
die Tiere und Pflanzen, sondern auch die unbelebten Dinge der Welt für durch sie belebt. (…) Die menschlichen 
Personen enthalten Seelen, welche ihren Wohnsitz verlassen und in andere Menschen einwandern können; 
diese Seelen sind die Träger der geistigen Tätigkeiten und bis zu einem gewissen Grad von den „Leibern“ 
unabhängig.“136 Dieser philosophische Ansatz erinnert an das System der Seelenwanderung der Lurianischen 
Kabbala (Safed, 16. Jahrhundert). Freud benennt Zauberei und Magie als Technik des Animismus,137 er 
unterschied diese beiden Techniken wie folgt: Zauberei sei eine reine Beeinflussung der Geister. Die höhere 
Kunst der Magie jedoch hat die Unterwerfung von Naturvorgängen zum Inhalt, inklusive feindlicher Mächte,138 
wobei wiederum zwischen imitativer und kontagiöser Magie nach Frazer zu unterscheiden sei.139 Relevant sei 
hauptsächlich die Annahme der „Allmacht der Gedanken“ für magische Handlungen als „das Prinzip, welches die 
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Magie, die Technik der animistischen Denkwiese, regiert“,140 vergleichbar mit den neurotischen 
Zwangshandlungen, welche oft als „Schutzzauber“ gegen befürchtetes Unheil eingesetzt würden.141 Diese 
stünden als „Ersatz für verbotenes sexuelles Tun, das sie möglichst getreu nachahmen“.142 Die Verbindung zu 
Schutz- und Abwehrformeln des jüdischen Volksglaubens wurde bereits 1938 von Roback143 hergestellt, der auf 
die Bedeutung der Worte und Gedanken gerade im osteuropäischen Judentum verwies – der Aberglaube, dass 
falsche Formulierungen, auch wenn sie nur gedanklich stattfanden, Schaden verursache, als Ausdruck eines 
unterbewussten Wunsches. 
 
Im Abschnitt „Die infantile Wiederkehr des Totemismus“ analysierte Freud den Ursprung des Totemismus. Das 
Totem galt als Urahn, Ursprung eines Menschen bzw. einer ganzen Gruppe, einem Klan. Die Gruppe musste 
bestimmte Tabus und Regeln gegenüber dem Totem berücksichtigen, eine Missachtung zog laut Freud schwere 
Strafen nach sich. Er  stützte sich auf J. G. Frazers Arbeit „Totemism and Exogamy“ von 1910, wobei er das 
ausdrückliche Tabu des Geschlechtsverkehrs mit einem Mitglied des eigenen Totemklans144 mit dem 
Ödipuskomplex in Verbindung brachte und daraufhin aufgrund klinischer Beobachtungen das Totemtier als Vater 
annahm.145 Wie Freud selbst schrieb, wurde diese Tatsache schon von Ethnologen vorweggenommen.146 Hier 
spielte auch die Idee der Abstammung vom Totem selbst hinein.147 W. Robertson Smiths 
Forschungsergebnisse,148 dass es sich bei dem semitischen Opfermahl um eine weiterentwickelte Form der 
ursprünglichen Totemmahlzeit handle, sowie das Opfertier das alte Totemtier sei,149 verhalfen Freud nun zu der 
Schlussfolgerung, dass es sich bei dem Totemtier um die Vaterfigur handle. Der Genuss des Totemtieres sei 
dem Totemstamm eigentlich verboten, doch wurde dieses Verbot gemeinsam zu einem festgelegten Zeitpunkt 
durchbrochen. Die Schuld würde gemeinsam begangen um sich von einer individuellen Verantwortlichkeit zu 
befreien. Nach dem Totemmahl, während dessen der Einzelne das Totemtier imitiere, also sich mit diesem 
identifiziere, setze die unwiederbringliche Reue ein.150 Daraus resultiere der Urkonflikt mit dem Vater, der 
Ödipuskomplex: der launische Vater, dem der Geschlechtsverkehr mit sämtlichen Frauen vorbehalten war, wurde 
in einer gemeinsamen Schuld der Söhne ermordet und verspeist. Die Vaterfigur wurde durch das Totemtier 
ersetzt. Das Totemmahl, bei dem das Totemtier verzehrt wird, sei eine Wiederholung und Erinnerung an das 
Urverbrechen und gleichzeitig der Initiator für „die sozialen Organisationen, die sittlichen Einschränkungen und 
die Religion.“151 Aus der Reue sollen laut Freud zwei Tabus resultieren, die Exogamie, die Heirat außerhalb des 
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Klans, und das Verbot des Verzehrs des Totemtiers, wobei letzteres von ihm als Ursprung der Religion 




Gott selbst trage laut dem Talmud Tefillin (BT Berachot 6a), „auch hier wiederholt sich der Vorgang, dass ein 
Attribut, das der widerstrebenden Gottheit entrissen wurde, als von Gott ausdrücklich befohlenes getragen und 
sogar zum Schutzzeichen vor Jahwe wird“ (…) „wie etwa auch das Amulett, das Jahwe als auf der Stirn 
befindlich fordert (Ex. 13,16) und das noch heute als Tephillin im jüdischen Ritual fortlebt. So wirkt in allen diesen 
Kultzeichen von den dem Totemtier abgenommenen Hörnern angefangen bis zu den Denkkapseln der heutigen 
jüdischen Religion neben der Liebe und Bewunderung für den göttlichen Vater unbewusst ein Teil des 
revolutionären Trotzes, der zur Aneignung der Attribute Jahwes führte, fort und zeugt von der Ewigkeit und 
Unzerstörbarkeit unbewusster Regungen.“153 
 
Theodor Reik setzte sich 1930 ausführlich mit der Thematik des Gebetmantels und Gebetriemens im 
psychoanalytischen Kontext auseinander.154 Reik beschreibt Aussehen und Verwendung von Tefillin und Tallit mit 
den zugehörigen Quasten Zizit, gefolgt von deren religiöser Bedeutung. Relevant erscheint mir hier vor allem auf 
Reiks Betonung der Schaufäden und Tefillin als magisch hinzuweisen.155 Er zieht das Alte Testament zur Klärung 
heran, etwa Gottlieb Kleins Abhandlungen zu den Totaphot,156 in welchen von einem körperlichen Zeichen auf 
der Stirn der Erstgeburt aus Exodus 13,6, das später auf alle Israeliten übertragen worden sei, die Rede ist.157 
Die Tefillin sind dieser Ansicht nach als letzte Spur dieses Opfers zu sehen.158 Im Abschnitt zu Exegese und 
Quellenkritik greift Reik noch einmal die Bibelstellen mit den Tefillin-Geboten auf und kommt zu folgendem 
Schluss: Dieses von Gott vorgesehene Zeichen der Erinnerung für Gottes Rettung der Erstgeburt sei 
metaphorisch gemeint, spätere Gelehrte sollten daraus die Tefillin entwickelt haben.159 Doch dieses göttliche 
Zeichen sei missverständlich als schützendes Amulett interpretiert worden. Zur Aufklärung dieser mysteriösen 
Textstellen um die Gebote von Tefillin und Zizit zieht Reik die damals neue Wissenschaft der Psychoanalyse 
heran, nicht ohne sich vorab gegenüber der Religionswissenschaft zu rechtfertigen. Er nimmt Bezug auf ein Buch 
über die rituellen Gebräuche der Juden von 1701,160 in welchem im Abschnitt über die Tefillin auf das Haar eines 
koscheren Tieres, welches die Pergamentröllchen zusammenhält, verwiesen wird. Als Erklärung wird ein 
Amsterdamer Rabbiner zitiert, der als Begründung die Anbetung des goldenen Kalbes aus 1 Könige 12,18 
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heranzog.161 (Der Sohar untermauert dies wie folgt: das Haar symbolisiert Sitra Achra, die böse „Andere Seite“.162 
Israel solle der Sitra Achra zumindest einen kleinen Platz in den heiligen Gebetsriten einräumen, da auch diese 
Seite ihre Kraft aus der Heiligkeit beziehe.163) Reik schlussfolgert, nicht zuletzt aufgrund der Positionierung des 
Kultusgegenstandes auf der Stirn sowie der Hörnerform, in den Tefillin sei eine Maskierung und somit 
Identifizierung des Gläubigen mit dem Rind selbst zu sehen. Die Hand-Tefillin spielten auf die Hufe des Tieres 
an, der Tallit auf das Widderfell, die an den Ecken angebrachten Zizit entsprächen den vier Tierbeinen. Um diese 
Hypothese zu untermauern, bediente sich Reik der Rückbesinnung auf die magisch aufgeladenen Totem-Rituale 
primitiver Völker. Dabei griff er u.a. auch auf die Forschungen William Robertson Smiths zurück, der in seinem 
Standardwerk über die Religion der Semiten von der Heiligkeit des Felles des Opfertieres sowie der Bedeutung 
für die Identifizierung mit der Gottheit sprach. Er bezog die Zizit direkt auf die Riemen des Ziegenfells. Reik 
argumentierte, dass es sich bei dieser Tradition eindeutig um die Identifizierung mit dem Totemtier handle. Diese 
Bedeutung sei im Laufe der Zeit ins Unbewusste abgedrängt worden und in Vergessenheit geraten. Lediglich 
Material und Form des Kultgegenstandes erinneren noch an diesen Hintergrund, so erklärte Reik die 
Unklarheiten über den Ursprung des Tefillin-Rituals in den religiösen Quellen.164 Die Schlussfolgerungen 
umfassten Erklärungsversuche als die Tefillin entwickelt aus Kainszeichens bzw. einer Tätowierung auf der Stirn, 
die laut ihm ebenfalls als Schutzcharakter und Identifizierung mit dem Totem-Gott zu verstehen seien. Es handle 
sich um einen totemistischen Brauch, welcher „in jene prähistorische Vorzeit der israelitischen Stämme 
zurückgeht, in der der Totemismus noch in lebendiger Erinnerung war.“165 Reik betonte, dass es trotz der 
Bedeutungsverschiebung stets Zusammenhänge zwischen der ursprünglichen und der sekundären Symbolik der 
Objekte gäbe. In diesem Zusammenhang bringt er noch einmal das Beispiel der Tefillin: die Amulette seien 
ursprünglich eine Identifizierung mit Gott selbst, was sie mit einer Schutzaura umgäbe, die sich in der 
Amulettdeutung fortsetze.166 
 
Jiří Langer beschäftigte sich im Jahr 1930 in einem höchst eigenwilligen Artikel ebenfalls mit den Gebetsriemen 
des jüdischen Kultes.167 Darin werden die besonderen Schutzmaßnahmen, um den Tefillin ausreichend Respekt 
zu zollen, aufgezählt, allen voran das Verbot des Geschlechtsverkehrs in deren Präsenz.168 Es folgt der Verweis 
auf die Armlähmung durch die Fesselung bei exzessivem Gebrauch.169 Langer statuiert, dass dies einer 
unterbewussten Absicht zugrunde liege. Denn dies stehe im Widerspruch zu den sonstigen jüdischen 
Religionsgesetzen, welche allesamt eine explizite Wahrung der Gesundheit anstreben. Hier nun setzt die 
psychoanalytische Methode ein, aufgrund deren Langer diesen Fesselungsakt als Symbol der Selbstkastration 
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interpretiert. Dies gehe mit dem orthodoxen Zweck der Sündenbewahrung durch die Tefillin zusammen, wo der 
gegen das Vatertotem gerichtete Kastrationswunsch aufgrund des Realitätsprinzips des Ich schlussendlich gegen 
sich selbst gerichtet werde, also im Selbstkastrationswunsch resultiere. Im nun Folgenden wird die Identifizierung 
mit dem Vater anhand des Übertretens in den Status eines Mannes mit der Vollendung des 13. Lebensjahres 
nach jüdischem Ritus, der Bar Mitzwa, untermauert, eben jenem Zeitpunkt ab welchem der orthodoxe junge 
Mann mit dem Ritual des Tefillin-Anlegens beginnt. Dieser Wendepunkt im Leben jedes männlichen Juden steht 
für den Übergang vom Kindes- zum Mannesalter und wird oft mit der sexuellen Aktivität in Verbindung gebracht. 
Dabei können die ab nun anzulegenden Tefillin als Abwehrmechanismus gegen Masturbation instrumentalisiert 
werden,170 wobei Gott nun die zürnende Vaterrolle zukomme; der Tallit werde in einem anderen klinischen 
Beispiel mit dem Penis assoziiert, in welchem es um die Kastration, das Versagen im Erwachsenenleben, 
gehe.171 Der Penis wird im Judentum häufig als „heiliger Bund“ bezeichnet,172 was auf eine direkte Verbindung 
des Gläubigen mit seinem Gott verweisen soll. 
 
Langer verwies auf den Artikel von Frieda Fromm-Reichmann über das jüdische Speiseritual, indem sie die 
Gebetsriemen aus Leder als Symbol für die Identifizierung mit dem Totem-Tier (Vater) identifizierte.173 Aufgrund 
dessen benannte Langer nun die zwei Schwerpunkte seiner Arbeit zu den Tefillin, den Kastrationswunsch sowie 
ihr Verhältnis zu Tod und Eros.174 Er zog als Vergleichsbeispiel Zubehöre des sexuellen Masochismus heran, im 
religiösen Kontext der Gebetsriemen werde Gott nun zum „Sexualsubjekt mit sadistischer Tendenz“.175 Der 
unbewusste Wunsch nach masochistischer Züchtigung durch den Vatergott befriedige gleichzeitig eine sexuelle 
sowie psychologische Komponente. Dem zugrunde liege das eigene Schuldbewusstsein aufgrund erotischer 
oder feindseliger Phantasien.176 Es folgte eine umfassende Abhandlung zu den Reminiszenzen der Kopftefillin an 
die afrikanischen, aber auch indischen, ägyptischen und römischen Kopfphalli, wobei die Ersteren gerne auch 
durch Stirntätowierungen substituiert worden seien. Dies brachte Langer in Zusammenhang mit den israelitischen 
korhah (Trauertätowierungen, Stirnglatzen) aus Deuteronomium 14,1, welche in dieser Quelle ausdrücklich 
verboten wurden, was von Langer wiederum auf die mögliche phallische Qualität zurückgeführt wurde. Dieser 
Gedankenanstoß sei vor dem Hintergrund des Kainszeichens zu sehen, welches Theodor Reik ebenfalls im 
Medium IMAGO analysiert hatte177 (Illustration 11). Die Form der jüdischen Totaphot scheinen sich für ihn einer 
Wandlung von zylinder- oder kegelförmig hin zu kubisch unterzogen zu haben. In BT Megillah 24b (Mishnah 
Megillah 4,8) wird ausdrücklich vor der runden Form, es ist von einer Nussform die Rede, der Totaphot 
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gewarnt.178 Gerade die Nuss sei aufgrund ihrer Form erotisch aufgeladen, eine Hausform, die durch talmudische 
Quellen untermauert und anhand der Psychoanalyse von Langer als Weiblichkeitssymbol gedeutet wurde.179 In 
Zuge dessen treffen wir auf Parallelen zur Entwicklungsgeschichte der Mesusa, wo bei Langer von der 
Verkleidung eines männlichen Aspekts in einen weiblichen die Rede ist. Diesen Rollentausch beschrieb er als 
„symbolbildende Verschleierungsarbeit“.180 Langer sah diese Verschiebung als unterbewussten Wunsch, die 
Rolle des Vaters durch weibliche Attribute auszugleichen, was durch die Symbolik des Geschlechtsaktes 
ausgedrückt werde.181 Abschließend griff Langer noch einige allgemeiner gehaltene Deutungen auf, wie etwa der 
Hinweis auf die Dreieckssymbolik angeblich resultierend aus der Platzierung der Kopf-Tefillin oberhalb der Mitte 
beider Augen. Hier spielt die Vorstellung der Bedeutung der Augen stark hinein, eine Fragestellung, der ich im 
Kapitel über den bösen Blick detailliert nachgehen werde. Das Dreieck als erotisches Zeichen wurde mit dem 
griechischen Delta als Symbol der weiblichen Genitalien verglichen,182 gefolgt von mystischen Deutungen der 
Dreizahl.183 Die Dreizahl wiederhole sich im dreimaligen Umwinden des Mittelfingers mit dem Gebetsriemen, was 
wiederum mit psychoanalytischen Deutungen vom Drei-Instanzen-Modell über Elternkonstellation bis hin zu 
Mund, Anal- und Urogenitalzone zu erklären versucht wurde.184 Die Umschlingung mit den Riemen steht laut 
Langer für die Selbstkastration, ausgedrückt durch den Charakter des Vater-Phallus, an dem die Kastration 
durchgeführt würde,185 aber auch für die Verlobung des Gläubigen mit dem Allmächtigen selbst als eine Art 
Ehering.  
 
Mystische Interpretationen des Kultgegenstandes bildeten den nächsten Ansatzpunkt, wobei der Sohar die 
Tefillin als Beschneidungszeichen der Vorhaut sieht,186 was Übereinstimmungen mit der psychoanalytischen 
Interpretation der Beschneidung als Kastrationsersatz aufwies.187 Zahlreiche Sohar-Stellen beschäftigen sich mit 
der Symbolik des Gebotes der Tefillin, von der Legung und Bindung der Riemen bis zu der Bedeutung der vier 
Textstellen.188 Die Tefillin werden als Verkörperung Gottes verstanden, „and whoever puts on this exalted holy 
crown is called „king on earth“ … just as the Holy One, blessed be He, is king in the world above.“189 Hier wird 
wieder die Identifizierung des Tefillin-Trägers mit seinem Gott sichtbar. Gleichzeitig können die Tefillin 
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Brautschmuck unter der Chuppah der kommenden Welt sein.190 Der Gründer der chassidischen Dynastie Chabad 
Lubavitch, Rabbi Schneur Salman (1745-1812), schrieb im Kommentar zu seinem Siddur dem Anlegen der 
Gebetsriemen folgenden Zweck zu: „einen Erguss männlicher Flüssigkeit von oben über die niedrigeren Welten 
zu erwirken“, weiters sprach er im Zusammenhang mit dem Hohelied 8,6 von der Tefillin-Kapsel als männlich 
hervorspringendes Siegel im Kontrast zur weiblich vertiefenden Entsprechung. Schneur Salman brachte dieses 
männlich hervorspringende Siegel, zu verstehen als Phallus, mit der Talmudstelle BT Berachot 60 a in 
Verbindung, in welcher von der Geschlechtsbestimmung eines Ungeborenen die Rede ist: Erreicht die Frau 
während des Koitus ihren Höhepunkt vor dem Manne, so wird sie ein männliches Kind gebären. Salman setzte 
hier die „Auflösung des Seins (Kulminationspunkt des Gebetes, Ekstase, weibliche Saat“ (weiblicher Orgasmus) 
mit dem Anlegen der Tefillin gleich, das männliche Prinzip stehe für Gott, das männliche Ungeborene „der zu 
erzielende Erguss der Segen spendenden Emanation über die unteren Welten“.191  
 
1933 arbeitete M.D. Eder in einem Aufsatz zu den jüdischen Gebetsriemen und anderen rituellen Gebräuchen 
der Juden192 abermals zur Thematik der Gebetsriemen, wobei er seine Arbeit in sechs Abschnitte unterteilte. Im 
ersten Punkt behandelte Eder Aussehen und Gebrauch von Tefillin, Zizit, Tallit und Mesusa, im darauf folgenden 
Punkt wurde kurz auf Meinungen jüdischer Gelehrter etwa zur mystischen Bedeutung des Gottesnamens auf der 
Rückseite der Pergamentrolle der Mesusa eingegangen, die Erinnerung an religiöse Pflichten durch diese 
erwähnt, ohne sie näherer Erklärung zu unterziehen.193 Im nun folgenden Absatz wurden Meinungen zum 
Schutz- sowie Amulettcharakter dieser Kultusgegenstände diskutiert, wobei vor allem auf Wallis Budges 
Abhandlung von 1930194 verwiesen sei. Eder identifizierte Tefillin, Mesusa und Zizit als Amulette und beschrieb 
die Tefillin als ursprünglich wertvolle Steine mit apotropäischem Charakter.195 Das Leder der Gebetsriemen, 
ebenso wie die Zizit, seien nach seiner Ansicht Reminiszenzen an die Bekleidung, die Gott in Genesis 3,21 aus 
Fell für Adam und Eva herstellte und die ebenfalls magischen Charakter hätten. Eder stützte sich dabei auf 
Smith196 und Frazer.197 Die Gehäuse der Tefillin selbst interpretierte Eder wie schon Reik als Anspielung auf ein 
Horn, Eder ging jedoch einen Schritt weiter und brachte hier die Hörner des Moses (dargestellt etwa bei 
Michelangelos Moses) ins Spiel. Es handelt sich dabei jedoch um einen Übersetzungsfehler. (Das hebräische 
Verb qrn kann beides bedeuten, je nach Einfügung der jeweiligen Vokale: qärän für Hörner und qaran für 
Strahlen.) In diesem Zusammenhang zitierte Eder auch Thompson, der die Phylakterien ebenfalls als Amulette 
sah.198 Auch dem Tallit wurde dieses Element zugesprochen.  
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197 Frazer, James George: Folk-Lore in the Old Testament, Studies in Comparative Religion, Legend, and Law, Bd. II, Macmillian, London 
1923. 
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Im Folgenden rückten die klinischen Beobachtungen im Zusammenhang mit diesen Amuletten in den Mittelpunkt. 
Es sei explizit darauf verwiesen, dass es sich um die klinische Praxis und somit Beispiele zu Lebzeiten Freuds 
handelte, die alle streng in seiner Denktradition standen und entsprechend von Eder gedeutet wurden, mit dem 
Hintergrund des damaligen Forschungsstands. Eder konnte auf Beispiele jüdischer Patienten, vorrangig aus dem 
chassidisch geprägten Osteuropa, aus seiner Praxis zurückgreifen. Als erstes Beispiel dienten die sadistischen 
Tefillin-Phantasien eines impotenten Patienten, der diese mit dem Penis des Analytikers und im Zuge dessen mit 
Kastration identifizierte. Dies stelle eine häufig auftretende Situation in der analytischen Verschiebung dar, der 
Analytiker symbolisiere hier die böse Vaterfigur. Der Analytiker selbst könne in der klinischen Situation zu einem 
Teil der Tefillin selbst oder zum milden Elternteil sowie zum Verteidiger des Analysanden gegen die angreifenden 
Eltern, symbolisiert durch die Tefillin, werden. Die Lederriemen dienen laut Eder hier als Instrument eines offenen 
Sadismus. Daraus ließe sich eine Identifizierung der jüdischen Kultgegenstände als Sexualsymbole erschließen. 
Eder fasste zusammen, dass anhand der Verdichtung die Tefillin für den aggressiven oder kastrierenden Vater 
stehen würden, andere Optionen seien die versagende Mutter oder der elterliche Koitus selbst. Trete das 
Verlangen des Küssens von Gebetsriemen, Mesusa oder Gebetsmantel auf, so stehe dieses wiederum für 
ambivalente Triebe.199 Der Analytiker werde vom Analysanden mit diesen Objekten des jüdischen Ritus in 
Verbindung gebracht, der phantasierte Kuss werde als Entwicklungsstufe entsprechend des jeweiligen 
analytischen Fortschritts verstanden. Trägt der Analytiker die Tefillin in der Vorstellungswelt des Analysanden, so 
übernähme er die Rolle der Eltern oder des Vaters, mit dem der Patient die Versöhnung sucht, ausgedrückt 
durch die Geste des Kusses. Ist er aber von den Tefillin getrennt, so könne er laut dieser Deutung die 
Vermittlerrolle zwischen Analysand und dessen Konflikten mit den Eltern, diese nun symbolisiert durch den 
Kultusgegenstand, einnehmen. Der Kuss könne aber auch eine oral-sadistische Bedeutung haben. Eder ging 
davon aus, dass diese Ur-Angst, die seine Analysanden schon bei ihren Vätern und älteren Brüdern im Stadium 
des Tefillin-Tragens beobachten konnten, auf den Ursprung des Rituals selbst zurückzuführen seien, das eben 
unterbewusst auf die oben angeführten Identifizierungen anspiele.200 Durch den Vater-Totem-Gott sehe sich der 
orthodoxe Jude permanenter Bestrafung (Kastration) ausgesetzt, welche im Rahmen des religiösen Rituals selbst 
vollzogen werde. Die Aggression der Patienten in den sadistischen Phantasien richte sich gegen das Totemtier, 
den urzeitlichen Vater. Eder schlussfolgerte: „Der Elternteil, der halluzinativ introjiziert wurde (das Opfertotemtier 
in der Geschichte des Volkes, der lebende Vater im Individuum), ist zu einer Quelle des Schmerzes, des 
Unbehagens geworden und wird nun in Form von Phylakterien, Talith, Mesusa ausgestoßen und projiziert. (…) 
Es ist die Aufgabe der Phylakterien und der rituellen Kultgeräte das Gleichgewicht zwischen den Trieben des Es 
und den Forderungen des Über-Ichs in der Ödipussituation zu erhalten, und dem Ich dadurch eine mehr oder 
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„The grave importance ascribed to the Hebrew letter Shin which was alleged to be visible between the brows of 
men marked for a sanctified destiny.“202 
 
 
5.3.1.1. Das Hornmotiv 
 
Tragend im Zusammenhang mit der Tefillin-Analyse wird der Gedanke der Reminiszenz auf ein Tierhorn, bzw. 
das Horn des ursprünglichen Totemtieres. Bereits einige Jahre vor der wirklich psychoanalytischen 
Auseinandersetzung mit diesen rituellen Objekten des Judentums widmete der Kölner Ethnologie Isidor 
Scheftelowitz dem Hörnermotiv in den Religionen einen Artikel,203 der für Langer und Eders Arbeiten von 
Bedeutung war. Scheftelowitz beschreibt die Hörner als Attribute der einstmaligen Götter in Tierform, welche nun 
als Kraft- und Machtsymbole dieser in der Folklore weiterleben. Aus diesem Grund gelten die Hörner allgemein 
als apotropäisch gegen dunkle Mächte (Illustration 12).204 Der Midrasch Eka Rabba II,3 spricht von den zehn 
Hörnern Israels, welche allesamt für die Kraft dieses Volkes stehen. Als es gesündigt hatte, nahm Gott ihm diese 
Kräfte.205 Vier Hörner finden sich jedoch auch um den altisraelitischen Altar, diese wurden mit Opferblut 
versehen,206 aufgrund deren der Altar ursprünglich Gott selbst symbolisierte.207 Weiters gelten Hornamulette als 
besonders populär gegen dämonische Einflüsse wie etwa den bösen Blick, welche etwa in Italien vor dem 
Hauseingang oder im Schlafzimmer platziert wurden, ähnlich der Mesusa208 (Illustration 13). Außerdem wurden in 
diesem Land der böse Blick sowie Dämonen mit eben solchen oder der Artikulierung des Wortes corn“ (Horn) 
bekämpft.209 Doch auch in der jüdischen Volkskunde finden sich Bräuche rund um den Amulettcharakter des 
Hornes. So erwähnte Scheftelowitz etwa den Gebrauch des Ziegenhornes um das Schreien eines Kindes zu 
stoppen, es wurde auch zur Linderung von Geburtswehen herangezogen.210 Das angeblich Dämonen 
vertreibende Horn kam bereits beim Einsturz der Mauern von Jericho zum Tragen. Das Schofar an Rosch 
Haschana werde verwendet um den Satan zu verwirren,211 es wird ebenfalls bei der Geburt eingesetzt.212 Später 
                                                 
202 Feldman, Bronson A.: The Word in the Beginning, in: The Psychoanalytic Review, 51, 1964, S. 88. 
203 Scheftelowitz, I.: Das Hörnermotiv in den Religionen, in: Archiv für Religionswissenschaft, 15, 1912, SS. 451-487. Zu Amuletten in 
Hornform siehe auch Hovorka, Oskar: Geist der Medizin. Analytische Studien über die Grundideen der Vormedizin, Urmedizin, 
Volksmedizin, Zaubermedizin, Berufsmedizin, Wilhelm Braumüller, Wien – Leipzig 1915, S. 274-276. 
204 Hörner über Hauseingängen angebracht gelten den Muslimen bis in die Gegenwart als abwehrende Schutzamulette, siehe Kriss, 
Rudolf – Kriss-Heinrich, Hubert: Volksglaube im Bereich des Islam, Band II: Amulette, Zauberformeln und Beschwörungen, Otto 
Harrassowitz, Wiesbaden 1962, S. 34-35, Abbildungen 33-35. 
205 Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 466-467. 
206 Ezechiel 43,20 zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 473. 
207 Reik: Probleme der Religionspsychologie, I., 1919, S. 310. 
208 Wagner, M.L.: Phallus, Horn und Fisch. Lebendige und verschüttete Vorstellungen und Symbole, vornehmlich im Bereiche des 
Mittelmeerbeckens, in: Donum Natalicum Carolo Jaberg, 1937, S. 131. 
209 Seligmann: Der böse Blick und Verwandtes, 1910, S. 114, 128, 136. Weiters bei Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 
1912, S. 478. 
210 Zakaria Plungian: Sefer Zekira, heleq II Bl. 10a und 9b zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 479-480. 
211 BT Rosch haSchanah 16b zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 486. Eine umfassende Abhandlung 
zum Schofar, die ebenfalls dessen Assozierungen mit Angst und Dämonenvertreibung behandelt liegt von Finesinger vor: Finesinger, Sol 
B.: The Shofar, in: Hebrew Union College Annual, 8/9, 1931/2, S. 193-228. 
212 Kabbalistische Auslegung von BT Nidda 38a „Der Schofar, der bei der behördlichen Neumondsverkündigung geblasen wurde, fördert 
die Reife der Leibesfrucht“ zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 487. 
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dient es dem Kinde als Trinkhorn, der Talmud berichtet vom Trinkgebrauch von Kindern aus diesem,213 dahinter 
steckt wiederum die ursprüngliche Kraft des Tieres, welche auf den Benutzer übergehen soll. Außerdem dient es 
beim Exorzismus von Dämonen, wiederum in seiner Funktion der Verwirrung und Fernhaltung Satans. Reik 
betonte in seiner Arbeit über das Schofar, dass die Rolle des Satans das eigene Schuldbewusstsein aufgrund 
des begangenen Urverbrechens symbolisiere, er ist das personifizierte schlechte Gewissen der Gläubigen, dass 
nach außen projiziert würde.214 Reik ging sogar so weit, die Schläfenlocken orthodoxer Juden als Reminiszenz 
auf das Horn des Totemtieres zu interpretieren.215  
 
Frieda Fromm-Reich diskutierte 1926 die Zusammenhänge zwischen jüdischen Speisevorschriften und 
totemistischen Religionsbildungen.216 Die als Urverbrechen angesehene Vatertötung, des Totemtiers, durch die 
Söhne des Totemklans wurde nur unter streng vorgeschriebenen Bußritualen vollzogen, eine Vorstellung, die 
wieder völlig in der Freud’schen Theorie gründete. Interessant ist das explizite Gebot des Verzehrs von 
Säugetieren mit Hörnern bzw. Geweih. Fromm-Reich verweist hier auf die Arbeiten Reiks217 und Abrahams,218 
welche sich mit der Knochensubstanz in Verbindung mit dem Schofar auseinandergesetzt haben und in Stier 
sowie Widder die Totemtiere der Israeliten vermuteten. Begründet wurde dies von Reik durch die angeblich 
phallische Bedeutung des Hornes, stellvertretend für den Vater, der mit dem Totem gleichzusetzen sei.219 Der 
erotische Hintergrund liefere die Erklärung für die Verdrängung aus der Literatur der jüdischen Tradition.220 Als 
Indiz dafür deutete Fromm-Reich die Verwendung von Lederriemen und hornförmigen Tefillin, für sie ein weiterer 
Hinweis auf das ursprüngliche Totemtier.221 Bei der Rückbesinnung auf die Kaschrut bedeute dies nun die 
ausdrückliche Anweisung des Verzehrs des Totemtierfleisches. Die Wiederholung dieser Ursünde könne jedoch 
nur unter genau vorgegebenen Vorschriften durchgeführt werden, welche sich in den Speisevorschriften 
niederschlagen.222 Die altsemitischen Stiergötter wurden auch in religiösen Quellen von den Israeliten später zu 
Dämonen degradiert,223 welche als mit Hörnern ausgestattet gedacht wurden.224 Auch Marie Bonaparte setzte 
sich mit der Hornsymbolik auseinander.225 Sie definierte als die drei wichtigsten Amulettformen die Hand, das 
Horn und den Phallus, wobei allesamt als Phallussymbole, stehend für die männliche Macht, zu deuten seien.226 
Es handle sich hier um eine „Libidoverschiebung vom Unterkörper auf den Oberkörper“227 aufgrund von 
zivilisatorischen Zensierungen.  
 
                                                 
213 Krauss, S.: Talmud-Archaeologie II, 432, Anm. 77 zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912, S. 485. 
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215 Reik, Theodor: A section of Adventures in Psychoanalytic Discovery: The Search Within, Part V, Farrar, New York 1956, S. 525-553. 
216 Fromm-Reichmann, Frieda: Das jüdische Speiseritual, in: IMAGO, Bd. XIII, 1927, S. 237. 
217 Reik: Probleme der Religionspsychologie, 1919. 
218 Abraham, Karl: Der Versöhnungstag. Bemerkungen zu Reiks „Probleme der Religionspsychologie“, in: IMAGO, Bd. VI, 1920, S. 80-90. 
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222 Fromm-Reichmann: Das jüdische Speiseritual, 1927, S. 240-241. 
223 Midras Bamidbar Rabba Par. XII zitiert nach Scheftelowitz: Das Hörnermotiv in den Religionen, 1912,  S. 460, Fußnote 11.  
224 Reik: Probleme der Religionspsychologie, I., 1919, S. 209. 
225 Bonaparte, Marie: Über die Symbolik der Kopftrophäen, in: IMAGO, Bd. XIV, 1928, S. 100-141. 
226 Bonaparte: Über die Symbolik der Kopftrophäen, 1928, S. 124-125. 
227 Bonaparte: Über die Symbolik der Kopftrophäen, 1928, S. 122. 
 39
5.3.1.2. Das Kainszeichen 
 
Ein anderer Erklärungsansatz der Tefillin in der psychoanalytischen Literatur ist das Kainszeichen. Diesem 
Symbol für Kains Verbrechen des Brudermordes wurde ihm von Gott als Schutz gegeben. Reik widmete diesem 
biblischen Phänomen 1917 einen ersten Artikel im psychoanalytischen Kontext.228 Das Kainszeichen wurde 
schon von Stade229 als Tätowierung definiert, die Hand- und Kopf-Tefillin seien aus den Hauteinschnitten, welche 
sich in Zeiten der Trauer selbst zugefügt wurden, entstanden.230 Psychologisch stecke dahinter die 
Selbstbestrafung von möglichen unterdrückten Rachephantasien gegen den Verstorbenen,231 die sich auch als 
Dämonen manifestieren können.232 Diese Tätowierungen sollen nun die Sühne- sowie Schutztendenz Gottes 
gegen Kain in sich integriert haben, resultierend in der Selbstbestrafung.233 Psychoanalytisch gesehen tat sich ein 
weiterer Aspekt der Hauteinschnitte auf, nämlich die Selbstkastration.234 In Kains konkretem Fall lasse sich dies 
aufgrund des außer dem Brudermord noch begangenen Verbrechens des Erntens der Erstlingsfrüchte, ein 
Hinweis auf ein Inzestvergehen,235 untermauern. Reik folgerte hier, dass das Kainszeichen einer 
Penisverstümmelung gleichkomme als Bestrafung sowie weiterem Schutz vor inzestuöser Regung,236 womit 
wieder der Doppelcharakter dieses Symbols gegeben sei. Levy237 verfasste zwei Jahre später eine Polemik zu 
genau diesem Artikel, stimmte Reik jedoch mit dem Ursprung der Tefillin aus einer Stirntätowierung als 
Schutzzeichen überein, er zitierte in diesem Zusammenhang Ezechiel 9,4 als weiteren Beleg eines 
Schutzzeichens. Die Tradition des Zeichens auf der Stirn ist eine sehr alte im Judentum, beginnend mit dem 
Kainszeichen von Genesis 4,15, das Zeichen des Ts bei der Zerstörung Jerusalems in Ezechiel 9,4-6, welches 
Schutzcharakter hatte, vermutlich beeinflusst von den Amulettsteinen anderer orientalischer Kulturen. Dieses 
Merkmal könnte für die Zugehörigkeit zu einem Gott oder Totemklan gestanden haben,238 und im Laufe der 
Jahrhunderte durch Objekte ersetzt worden sein. 
 
Freud kam in seinem letzten religionspsychologischen Werk, Der Mann Moses und die monotheistische Religion, 
noch einmal auf den Totemglauben und seine Entwicklungsschritte zurück: „Zunächst trägt der 
menschengestaltige Gott noch den Kopf des Tieres, später verwandelt er sich mit Vorliebe in dies bestimmte 
Tier, dann wird dies Tier ihm heilig und sein Lieblingsbegleiter oder er hat das Tier getötet und trägt selbst den 
Beinamen danach. Zwischen dem Totemtier und dem Gotte taucht der Heros auf, häufig als Vorstufe der 
Vergottung. Die Idee einer höchsten Gottheit scheint sich frühzeitig einzustellen, zunächst nur schattenhaft, ohne 
Einmengung in die täglichen Interessen des Menschen. Mit dem Zusammenschluss der Stämme und Völker zu 
                                                 
228 Reik: Das Kainszeichen, 1917, S. 31-42. 
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größeren Einheiten organisieren sich auch die Götter zu Familien, Hierarchien. Einer unter ihnen wird häufig zum 
Oberherrn über Götter und Menschen erhöht. Zögernd geschieht dann der weitere Schritt, nun einem Gott zu 
zollen, und endlich erfolgt die Entscheidung, einem einzigen Gott alle Macht einzuräumen und keine anderen 
Götter neben ihm zu dulden. Erst damit war die Herrlichkeit des Urhordenvaters wiederhergestellt, und die ihm 
geltenden Affekte konnten wiederholt werden.“239 Doch das unterdrückte totemistische Element kam im 
Babylonischen Exil aufgrund der Nöte der Menschen wieder zum Vorschein, man suchte den Grund im 
Verbrechen gegen Gott dem mit Triebverzichten zu begegnen war,240 und schlug sich in dem Einfluss der 
babylonischen Magie auf jüdischen Volksglauben nieder.241 „Da man keine Möglichkeit zu sehen schien, den 
verdrängten Gott, den Totemgott völlig zu verbannen und zu verscheuchen, und mit einem rebellischen Einbruch 
in die Domäne des verdrängen Gottes gerechnet werden musste, wurde ihm ein Plätzchen innerhalb der 
Verdrängung angewiesen, wo er sich zwar „austoben“ konnte, aber zugleich der beständigen Kontrolle seines 
Verdrängers ausgesetzt war. (…)  Da die Verdrängung zwar in großen Zügen, aber doch nicht ganz gelungen 
war, (…) hat man sich mit den ausdrücklich rebellischen, nicht umzuformenden, Rudimenten des Verdrängten 
abfinden müssen, und man versuchte diese Machtlosigkeit des verdrängten Bewusstseins, diese dem 
verdrängenden Bewusstsein aufgezwungene Begrenzung seiner Machtsphäre als eine bewusst gewollte kleine 
List hinzustellen...“242 In der weiteren Entwicklung des Egos dient der getötete Vater als Modell für das Super-
Ego.243 
 
Die Identifizierung mit dem Totemtier bzw. der Gottheit diente als Schutz etwa beim Kampfe. Die Tefillin 
entstanden als solche vermutlich im 1. vorchristlichen Jahrhundert, eventuell resultierend aus Totemzeichen als 
Vorgänger, neben der religiösen Bedeutung als Erinnerungszeichen an den einen Gott bestand auch die Ebene 







Georg (Jiří) Langer, der nach Belz, damals Polen, heute Ukraine, ging, um ein Chassid zu werden,244 widmete 
nach seiner Rückkehr nach Prag der Mesusa einen Artikel.245 Langer führt darin anhand einer kurzen Objekt- und 
Anwendungsbeschreibung in die Thematik ein, relevant ist hier vor allem, dass die Mesusa während des Koitus 
mit einem Tuch bedeckt werden muss, sofern sie an den Türpfosten der Innenräume angebracht ist. Langer ist 
                                                 
239 Freud, Sigmund: Der Mann Moses und die monotheistische Religion. Schriften über die Religion (Erstausgabe 1939), Fischer 
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243 Kanzer, Mark: Freud and the Demon, in: Journal of the Hillside Hospital, 10, 1961, S. 198. 
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245 Langer: Zur Funktion der jüdischen Türpfostenrolle, 1928, S. 457-468. 
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der Meinung, dass „eine vorschriftsmäßig verfertige Mesuszah den Hauseingang vor bösen Geistern und vor 
Sünde“ schützt.246 Weiters erkennt er den bis ins Altertum zurückgehenden Brauch der beschriebenen 
Türpfosten. Doch bevor Langer auf diesen Punkt eingeht, wird die Wortbedeutung an sich untersucht. „Mesusa“ 
stand schon ursprünglich für ein am Türpfosten befestigtes Objekt, wurde dann übertragen auf den Türpfosten 
selbst und nimmt nun eine Doppelbedeutung ein. Das Wort kommt eigentlich aus dem Babylonischen, wo es für 
„Stehen, sich stellen, zum Dienste der Gottheit stets bereit stehend … von Göttern, die kraft ihrer eingravierten 
Embleme als dauernde Zeuge funktionieren“ oder „Standort der Gottheit“ steht. So wurden etwa auch die 
Obelisken vor dem Eingang des Tempels als „mazzazu“ bezeichnet.247 Den Phöniziern galten Türpfosten mit 
einem Phallus als heilig, bei den Abessiniern wurden amputierte männliche Genitalien als Kriegstrophäen oder 
Hochzeitsgaben über den Türen im Hausinneren befestigt.248 Die „Urtrophäe“ des erbeuteten feindlichen Phallus 
stehe für die Übermannung des Totem-Vaters,249 was wiederum an König Samuels Befehl an David, ihm 100 
Vorhäute der Philister für die Auslösung seiner Tochter zu bringen,250 erinnere. Des Weiteren sah Langer auch in 
den Hermen der Hellenen den Schutzcharakter solch phallischer Objekte.251  
 
Um die geschichtliche Entwicklung der Mesusa zu erkunden, griff Langer zwei talmudische Textstellen auf: BT 
Menachot 32b spricht von der Gefahr vom Abkommen des göttlichen Gebotes bei Anbringung der Mesusa auf 
einem Stab, der vermutlich in unmittelbarer Nähe des Haus- oder Zelteingangs aufgestellt wurde. Als Gefahr 
könne der Verlust der Schutzkraft vor bösen Geistern bzw. der Glaubensgefahr gelten.252 Die Talmudstelle  BT 
Menachot 33 b warnt vor der Gefahr der Unreinheit des Stabes, welcher einen Raum für die Mesusa in sich 
bietet. Diese Möglichkeit besteht jedoch in den rituellen Vorschriften weiterhin.253  
 
Das Bestreichen der Türbalken mit dem Blut der Erstgeburt im Zuge des Pessachfestes254 ist ebenfalls von 
zentraler Bedeutung, vergleichbar mit Phalli anderer Kulturkreise, dient es als Abwehrmechanismus gegen das 
Eindringen eines Dämons. Die Mesusa wird im Sohar mit dem Blut an den Türen der Ägypter verglichen.255 So 
würden die Türpfosten selbst zum schützenden Gott.256 Langer ging, geprägt von Freud’scher Literatur, einen 
Schritt weiter und brachte dies mit dem Eindringen des Mannes in die menstruierende Frau in Verbindung, gelte 
doch die Tür auch in der jüdischen Tradition257 als Symbol für das weibliche Genital.258 Das Blut übernehme hier 
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die Funktion der Mesusa, der Koitus während der Menstruation gilt als unrein und verboten. Die an den Stab 
angebrachte Mesusa vor der Türe sei somit dem Geschlechtsverkehr gleichzusetzen, die in den Türrahmen 
versenkte Mesusa wurde als kastriert gedeutet.259 Außer dem Schutz vor bösen Geistern wird der Mesusa schon 
im Sefer ha-Rimmon eine Sexualsymbolik zugeschrieben, sie vereine sowohl das männliche, als auch das 
weibliche Prinzip in sich.260 Langer verwies auch auf die Verehrung der Türschwellen in den alt-semitischen 
Kulturen, diese wurden als Ruheplatz der Götter angesehen (Ezekiel 9,3; 10, 4 und 18 sowie 46,2 und Zephania 
1,9).261 Er fasste zusammen, dass die Mesusa den Ersatz bzw. die Opposition gegen den Phallus am Türpfosten 
darstelle. Der jahrhundertelangen Verdrängung dieses ursprünglich erotischen Charakters widerstanden hätten 
nur noch geringfügige Reminiszenzen, wie etwa die schützende Macht sowie die phallische Form. Die Dämonen 
abwehrende Aura resultiere somit nach Langers Ansicht nicht aus den heiligen Bibelversen, der Schutzcharakter 
zeige einen anderen Ursprung.262 Abschließend verwies er auf das Symbol des Vater-Phallus und die dadurch 
auftretende Kastrationsangst durch die Furcht vor dem Vater als Lust hemmend, als Erklärung für das Verhüllen 
dieses Kultgegenstandes bei der ehelichen Vereinigung.263 
 
 
5.5. Tallit und Zizit 
 
Bei den Zizit, die Schaufäden des jüdischen Gebetsmantels, ist ebenfalls ein Amulettcharakter festzustellen, sie 
symbolisieren den besonderen Stellenwert Israels unter den Völkern. Um diese These zu untermauern bediente 
sich Reik der Rückbesinnung auf die magisch aufgeladenen Totemrituale primitiver Völker. Dabei griff er wie 
schon Freud selbst u.a. auch auf die Forschungen William Robertson Smiths zurück, der von der Heiligkeit des 
Felles des Opfertieres sowie der Bedeutung für die Identifizierung mit der Gottheit sprach.264 Hand-Tefillin 
inklusive deren Riemen sowie Tallit mit den Zizit dienen zur physischen Identifizierung mit dem Totem. Smith ging 
davon aus, dass die Lederriemen eine Entsprechung in den Zizit des Gebetschals fänden.265 Das ursprüngliche 
Hüllen in das Fell des Totemtieres soll im Laufe der Zeit durch die Tefillin ersetzt worden sein. So wurde auch der 
apotropäische Charakter erklärt, nämlich dass sie Gott selbst, durch seinen Stellvertreter, das Totemtier, 
symbolisieren sollen. Somit trüge der Gläubige eine Stück Gottes mit sich, wodurch er unter dessen besonderen 
Schutz gestellt sei. Eine weitere Deutung wäre, dass der Tefillin-Träger durch die Identifizierung mit dem Totem 
selbst zu Gott würde - selbiges lässt sich auch für den Tallit feststellen. Dabei wurde etwa die etwas weit 
hergeholte Theorie der Zizit, welche die vier Tierbeine des Totems symbolisieren sollen, noch einmal aufgegriffen 
und damit untermauert, dass es sich beim Tallit ursprünglich um ein langes Kleidungsstück gehandelt haben 
soll.266 In diesem Sinne lass Reik nun auch die Furcht fremder Völker vor den Kopf-Tefillin sowie den Zizit.267 
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Eder griff vorhergehende psychoanalytische Ansätze zu den Kultgegenständen auf, beginnend mit Abrahams 
Artikel über den Versöhnungstag.268 In Eders Arbeit wies Abraham auf die Gestik der Priesterhände hin, die beim 
Versöhnungstag in der Synagoge die Form eines spalthufigen Tieres, dem Widder, einnehmen, was als 
Anspielung auf die Identifizierung mit diesem Totemtier gedeutet wurde. Dies würde durch das Umlegen des 
Tallits aus weißer Wolle, ein Ersatz für das Fell des Tieres, betont: „Die Priester sind in der Zeremonie 
gleichgestellt mit dem Totem und daher mit Gott.“269 Eine Fußnote zu diesem Absatz griff einen höchst 
interessanten Hinweis auf, nämlich den Verweis auf das hebräische Wort für den blau gefärbten Faden im 
Gebetsschal, den techeleth, übersetzt als „purpurblau“. Eder folgerte daraus, dass der Zusatz „purpur“ in diesem 
Zusammenhang auf die unterbewusste Identifizierung dieser Farbe mit Rot, der Farbe des Blutes und somit des 
Opfertieres, des Totems, hindeute.270 Der Amulettcharakter der Zizit liese sich anhand der Gematria, der 
Interpretation der hebräischen Buchstaben anhand ihres Zahlenwertes,271 näher erklären. Die 39 Windungen der 
Schaufäden ergeben exakt den Zahlenwert von א הוהידח ,272 „es gibt nur einen Gott“, wobei dieser Gottesname 
auch auf Amuletten zu finden ist, um sich der Macht Gottes für die eigenen Bedürfnisse zu bedienen. Der Tallit 
dient beim Gottesdienst dazu, dass der Betende sich gänzlich einhüllen kann, somit sind seine Augen und in 
weiterer Folge sein Geist nicht durch sündige Gedanken abgelenkt.273 Man müße sich wieder von eigentlich 
inneren Trieben nach außen hin schützen. Wie bereits im Zusammenhang mit  der religiösen Besprechung der 
Zizit  erwähnt, findet sich im Talmud eine Erzählung, welche von der Abwehr der Versuchungen der Sinneslust 
durch die Zizit zeugt.274 Daraus lässt sich vermuten, dass die Zizit auch zur Erinnerung an die Mahnung Gottes 
dienten, sich nicht der sexuellen Ausschweifungen hinzugeben. Des Weiteren findet sich im Talmud der Hinweis, 
dass Gott selbst neben den bereits erwähnten Tefillin auch Tallit trüge.275  Moses wurde angeblich beidem am 
Sinai ansichtig. Daraus liesen sich identische Schlüsse ziehen, die Identifizierung mit dem Gott-Vater, sowie dem 
vormaligen Totemtier.  
 
 
5.6. Resümee des psychoanalytischen Ansatzes (Tefillin, Mesusa, Tallit und Zizit) 
 
Der psychoanalytische Ansatz wird in religiösen Kreisen aufs Heftigste zurückgewiesen. Zwei Artikel, publiziert im 
Hebrew Union College Annual 1931/2276 und 1945,277 fassen das Material zusammen, um zu dem Schluss zu 
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kommen, dass die Totemthese, auf der die Freud’sche Anthropologie fußt, aufgrund von mangelnden Indizien 
nicht haltbar ist. Somit werden auch die Arbeiten von Langer und Eder als unzureichend abgetan. Der Autor, 
Abraham Cronbach, stützt sich in seinen abschließenden Analysen vor allem auf die ihm vorangegangenen 
Arbeiten von Clemen278 und Westermark, eine umfassende Ablehnung der Psychoanalyse als Wissenschaft 
findet sich in den von Cronbach verwenden Referenzen von Feibleman,279 Jastrow280 und Ellis.281 Yehudah B. 
Cohn verweist im Vorwort seiner Dissertation auf die Unzulänglichkeiten von Reiks und Langers Arbeiten, vor 
allem die Horntheorie lehnt er aufgrund der archäologischen Funde in der Judäischen Wüste ab, da diese kleine, 
flache Tefillin darstellen. Langers Definition der Mesusa und Tefillin als Sexualobjekte werden ebenfalls 
zurückgewiesen.282 Es steht außerhalb meiner Kompetenz ein endgültiges Urteil über die  Spekulationen zur 
historischen Herkunft und Entwicklungsgeschichte der behandelten Kultobjekte des jüdischen Ritus abzugeben. 
Trotzdem sollte man bedenken, dass die psychoanalytische Methode tieferliegende Konzepte hinter den 
Vorstellungen und Verwendungen der Objekte aufgreift, die sich unterbewusst im jüdischen Volk festgesetzt 
haben und die nicht immer anhand von Artefakten beweisbar sind. Die Genese vom Hornmotiv über die 
Identifizierung mit dem Totem-Vater-Gott283 führte innerhalb des psychoanalytischen Erklärungsansatzes der 
Tefillin zum Hintergrund deren Amulettcharakters: durch ihre Schutzfunktion, deren Charakter sie durch die 
Reminiszenz auf Attribute Gottes erhalten. 
 
Leider sind keine Notizen und Reaktionen in den psychoanalytischen Kreisen oder der Imago-Redaktion über 
diese Artikel erhalten, zumindest nicht im Wiener und Londoner Sigmund Freud Archiv.284 Rückblickend lässt sich 
aus den psychoanalytischen Artikeln folgendes herauslesen: Den hier ausgewählten Kultgegenständen kommt 
neben der religiösen Verwendung und dem Amulettcharakter, welcher diese Auswahl speziell charakterisiert, die 
Reminiszenz auf das Totem, die Symbolisierung des Phallus, Vater, Gott, Analytiker, Zaddik, sowie die 
Sexualsymbolik hinzu. Der religiöse Aspekt ist auf der Ebene des Bewussten angesiedelt, auch hier geht es um 
eine Erinnerung an den Vatergott sowie ein Zeichen der Verbundenheit mit ihm, gleichzeitig stehen sie dadurch 
auch als Ermahnung des Vaters vor sexuellen Gelüsten. Die Amulettverwendung hat den praktischen Aspekt 
Böses bewusst abzuwehren, diese negativen Kräfte stehen unterbewusst für die erotischen Regungen des 
Gläubigen. Bewusst werden sie als Störfaktoren von außen projiziert, doch als äußere Dämonen der Verführung.  
 
Als Sexualsymbole dienen die Objekte des Kultes um Aggressionen abzureagieren, sie symbolisieren den 
Phallus, die Eltern (dies findet sich auch im Sohar I,147b), das Über-Ich. Daraus wird Lust gewonnen und dem 
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religiösen Aspekt wird entkommen. So schrieb etwa auch Wilhelm Reich von den starken körperlichen 
Erregungen bis hin zum vegetativen Reizzustand religiöser Menschen, die einer sexuellen Befriedigung beinahe 
gleichkommt.285 Reich folgerte weiter, dass gerade bei Gläubigen aus einfachen Verhältnissen das religiöse 
Gefühl durchaus als echt zu betrachten sei, unecht werde es anhand der unbewusst sehr wohl gewollten 
Befriedigung. Dieser Vorgang wird von ihm in sechs Grundzügen dargestellt: 
„1. Die religiöse Erregung ist eine verschleierte vegetative, sexuelle Erregung. 
2. Durch die Mystifizierung der Erregung negiert der Religiöse seine Sexualität. 
3. Die religiöse Ekstase ist ein Ersatz der orgastischen vegetativen Erregtheit. 
4. Die religiöse Ekstase bringt keine sexuelle Entspannung, sondern höchstens eine muskuläre und geistige 
Ermüdung. 
5. Das religiöse Gefühl ist subjektiv echt und physiologisch begründet. 
6. Die Negierung der sexuellen Natur dieser Erregung bedingt charakterliche Unechtheit.“286 
Reich argumentierte weiters, dass die Religiosität etwa für Kinder erst dann ein Thema wird, sobald sie lernen 
müssen sexuelle Erregungen und Wünsche zu unterdrücken. „Der lebende, strenge, versagende Vater ist der 
Vertreter Gottes auf Erden und sein Vollzugsorgan in der Vorstellung des Kindes.“287 Im frühen Kindesstadium 
werde Sexualerregung, Vatervorstellung und Gottvorstellung als Einheit betrachtet, die Lustangst bildet den Kern 
jeder religiösen Moral.288 Es gehe hier um die unterbewusste Auflehnung gegen Gott, den Vater, und dessen 
willkürliche Launen. Doch auch der Analytiker wird oft als Gott wahrgenommen, in der Fortsetzung der Vater-
Gott-Thematik.289 Meerwein formuliert deutlich, dass in der psychoanalytischen Religionspsychologie hier das 
„Lust- durch das Realitätsprinzip ersetzt wird“290 sowie die „Identifizierung mit dem Vater zur Über-Ich-Bildung 
beiträgt“.291 Es handelt sich jedoch um ein ambivalentes Verhältnis, da der Ödipuskomplex dem Knaben die 




5.7. Amulette (Der Gottesname) 
 
Gottes- und Engelsnamen wird eine große Bedeutung in der jüdischen Magie sowie in der Amulettkunde 
beigemessen.293 Die Engelsmagie wurde im 13. Jahrhundert strukturiert, geht jedoch zurück bis ins alte Israel, wo 
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sie von Ägypten her beeinflusst wurde.294 So waren Engelsnamen auf den Beschwörungsschüsseln der 
spättalmudischen und frühgeonischen Zeit zu finden, ihre Kraft beruht jedoch rein auf der Gottes, sie agieren nur 
auf seine Anweisung hin.295  
  
Schon eine der ersten Quellen für ein jüdisches Amulett verweist auf die Verwendung des Gottesnamens, es 
handelt sich um die Amulettträgerin Asnat, die Enkelin Jakobs, die ein solches als Schutz ihres Lebens von ihrem 
Großvater umgehängt bekam.296 Wer um den heiligen Namen wusste, war in der Lage Wunder, Schutz vor 
Krankheiten und Abwehr von bösen Kräften zu praktizieren297 (siehe auch das einführende Kapitel über die 
Baalei Schem), das Wissen um die heiligen Namen formt einen gewichtigen Teil der praktischen Kabbala.298 Die 
geheiligten Namen, welche ursprünglich der Anerkennung Gottes Vorherrschaft dienten, wurden somit im Laufe 
der Zeit zu egoistischeren Zwecken instrumentalisiert.299 Mit dem Wissen um diese Namen versuchte man die 
oberen Kräfte zu manipulieren, durch den Akt des Sprechens werden Dinge geschaffen, abgeleitet vom 
sprechenden Schöpfungsakt Gottes in Bereschit. Der Name steht für die Essenz Gottes.300 So war es etwa Mose 
anhand des mächtigen Gottesnamens, welcher auf seinen Stab graviert war, möglich das Rote Meer zu teilen.301 
Der Gottesname steht gleichzeitig auch für Gott selbst und symbolisiert seine Macht; der Baal Shem, der den 
Namen verwendet, demonstriert Gottes Allmacht und nimmt somit an Gott teil.302 Mit dem Glauben, dass der 
Name die Essenz eines Wesens innehat, bemächtigte man sich dessen Autorität, in diesem Fall Gottes.303  Das 
bedeutet aber weiterführend auch, dass er sich durch die Kraft, welche ihm der Gebrauch der Gottesnamen 
zuteilwerden lässt, Gott ähnlich wird und sich de facto mit diesem identifiziert, eine Vorstellung, die ihre Einflüsse 
in der ägyptischen Religion des Altertums hatte.304 
 
Die beim Amulettgebrauch am Häufigsten auftretenden Gottesnamen305 sind Schaddai (Der Allmächtige) und das 
Tetragramm YHWH (der unaussprechliche Gottesname, wörtlich: „Ich bin da“, der Seiende)306 definiert nach 
Exodus 20,2-3: „Ich bin Jahwe, dein Gott, der dich aus Ägypten geführt hat, aus dem Sklavenhaus. Du sollst 
neben mir keine anderen Götter haben.“ Das Tetragramm gilt als der heiligste Namen Gottes307 und wird niemals 
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ausgesprochen, man bedient sich des Substituts Adonai für „mein Herr“. Während der Tempelliturgie in 
Jerusalem wurde dieser Name Jahwe nur an Jom Kippur und beim Priestersegen durch den Hohepriester 
verwendet, ab dem 2. Jahrhundert nach Christus wird das Tetragramm unaussprechbar, was sich in der 
Bezeichnung Schem Ha-meforasch (der verborgene Name) ausdrückt.308 Der Gottesname JHWH kommt auch im 
Sohar vor. Darin ist etwa von dem Buchstaben jud die Rede ist, welcher in drei Knoten, drei Punkte – Keter, 
Hokhmah und Binah, gebunden ist.309 Den Buchstaben jud, he, waw, der Zusammensetzung als Gottesname, 
wird das Mysterium der Schöpfung zugeschrieben.310  
 
Schaddai fußt im Gegensatz dazu auf Psalm 91, der Allmächtige gilt hier als Beschützer vor bösen Kräften und 
Unglück.311 Doch schon davor kommt in der Bibel dieser Gottesname vor in Exodus 6,2-3, wo Gott sich dem 
Moses zwar als Jahwe vorstellt, jedoch darauf verweist, sich Abraham, Isaak und Jakob als El-Schaddai (Gott, 
der Allmächtige) erkennen gegeben zu haben. Das drückt sich auch im Allmächtigen aus, dem alle Aspekte inne 
sind und alle Macht zu Füssen liegt.312  Doch gibt es auch die These, dass der Ursprung dieses Gottesnamens 
vom Akkadischen shadu, Berg, abzuleiten ist.313 Albright, fußend auf Dhorme,314 geht noch weiter, er vermutet 
den wahren Hintergrund des shadu im Alt-Akkadischen shadwi, shad im Hebräischen, das Brust bedeutet, eine 
psychologische Assoziation, die auch bei Freud mit dem Berg in Verbindung gebracht wird. Dieser „Gott der 
Berge“ ist laut Albright ident mit einem Amoritischen Gott, der nach Syrien gebracht wurde und dort der 
Kanaanitische Baal-Hadad wurde, der Sturmgott, der eine Berggottheit war. Die Patriarchen beteten zu Schaddai 
ebenso wie dem Kanaanitischen El, später führte dies zur Verehrung Jahwes. Dieser wird häufig mit Bergen in 
Verbindung gebracht (Sinai, Zion, etc.), doch dieses Attribut ging von Schaddai auf Jahwe über.315 Harriet Lutzky 
versucht den Ursprung des Gottesnamens Schaddai auf eine semitische Mutter-Göttin Aschera aus der Zeit vor 
der Gesetzgebung am Sinai aufzuzeigen, ebenfalls mit der Bedeutung der Brust für das hebräische šad.316 
Ähnliche Schlüsse zog Albright, in Verbindung mit der Nennung dieses Gottesnamens mit Fruchtbarkeit wie in 
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Genesis 28,3, 35,11 sowie 49,25.317 Dem schließt sich Biale an, indem er nach der Pluralform von Hände in 
Ezekiel 13,18 El Schaddai als „El mit zwei Brüsten“ übersetzt.318 Nach dieser Interpretation wäre Jahwe ein 
Fruchtbarkeitsgott, der sowohl das männliche als auch das weibliche Geschlecht in sich vereint. Diese 
Vorstellung wurde vermutlich im 6. Jahrhundert unterdrückt und Schaddai als Allmächtiger übersetzt.319 Freud 
selbst sprach in „Der Mann Moses und die monotheistische Religion“ von einer Phase der Muttergottheiten, die 
nach dem Ur-Vater auftraten, jedoch später wieder von der patriarchalen Gesellschaftsordnung ersetzt wurden.320 
Hannay geht von einem phallischen Charakter der Gottesnamen Elohim und Jehovah aus, er setzt diese mit dem 
hebräischen Bosheth gleich, was so viel bedeutet wie „Fleisch seiner Nacktheit“, „Nacktheit“, „Phallus“.321 Weiters 
entsprechen die Wurzeln von JHWH (HOH oder HVH) im Hebräischen deren von Eva ChVH,322 was auf die 
Bisexualität Gottes bzw. der Einheit mit der Schechina verweise. 
 
In der mystischen Tradition und der jüdischen Magie spielen die diversen Gottesnamen eine enorme Rolle.323 
Wie schon oben erwähnt scheint der 14-buchstäbige Name (Jahwe, unser Gott, Jahwe ist einzig): 
הוהי וניהלא הוהי 
Nach dem Schema der Temura (Ersetzen der Originalbuchstabens durch den nächstfolgenden im Alphabet, 
Anagramm) als Kryptogramm  
וזוכ זסכומב וזוכ 
auf der Mesusa auf. 
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kommt im Sefer Raziel vor, 324 doch geht eventuell auf ältere Quellen zurück, in Verbindung mit dem 
Priestersegen.325  
 
Der 42-buchstäbige Gottesname entspricht dem Ana Bekoach-Gebet von Rabbi Nechunja ben Haqana, das bis 
in das 2. Jahrhundert n. Chr. zurückgeht. Die Initialen der 42 Worte dieses Gebets stellen den mystischen 
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325 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 92. 
326 Koltuv, Barbara Black: Amulets, Talismans & Magical Jewelery. A Way to the Unseen, Ever-Present, Almighty God, Nicolas-Hays, Inc., 




lässt sich als Kera Satan lesen, laut dem Sefer Raziel auf Amuletten gegen den bösen Geist anwendbar.327 Auf 
diesen Gottesnamen folgt häufig die Abkürzung  
ולמ כשב 
Diese stehen für „Gepriesen sei der Name der Herrlichkeit seines Reiches in alle Ewigkeit.“: 
דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב.328 
Dieser Gottesname ist häufig auf orientalischen Amuletten sowie auch auf Palästinensisch-Babylonischen 
Mesusot zu finden.329 
 
 
Dem 72-buchstäbigen Gottesnamen  
 
kommt nach dem Sefer Raziel die größte Kraft für sämtliche magische Rituale zu,330 er basiert auf Exodus 14,19-
21 (bestehend aus 72 Buchstaben, wobei der erste Buchstabe des 19. Verses herangezogen wurde, daran 
gereiht der letzte Buchstabe des 20. Verses, der erste des 21. Verses für den 1. Teil, es folgt der 2. Buchstabe 
des 19. Verses, der vorletzte des 20. Verses, der 2. Buchstabe des 21. Verses für den 2. Teil, usw.), und geht auf 
die Geonische Periode zurück.331 Raschi tradierte diesen Gottesnamen zurück in die Talmudische Zeit, die 
Tradition besagt jedoch, dass dies der Name war, den Moses von Gott beim brennenden Dornbusch erfuhr, 
später wurde der Name vom Hohepriester im Tempel bei der Segnung herangezogen. Sefer Raziel unterscheidet 
sich bei diesem Namen in der Manuskript- und Druckversion. Letztere unterteilt den Namen in 10 Teile, wovon 
neuen sieben Dreiergruppen enthalten, der 10. Teil neun. Der erste Teil vertreibt böse Geister, der zweite ist zum 
Erwerb von Weisheit sowie zum Schutz vor Dämonen und dem bösen Blick, der vierte schützt Reisende, etc. Die 
handschriftliche Version nennt den 14. Teil als Schutz vor Dämonen.332  
 
Vermutlich bis in die Zeit des 1. Tempels geht der Brauch zurück, Gottes Namen auf Gegenstände aber auch den 
menschlichen Körper selbst zu schreiben. Es ist anzunehmen, dass dies auf dem Kainszeichen sowie dem 
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Schutzzeichen in Ezechiel 9,4 fußt. Bohak schreibt dazu: „But from a certain point onwards, it seems as if the 
Tetragrammaton became the apotropaic mark par excellence.“333 Ein Beispiel dafür ist die goldene Stirnplatte mit 
dem Gottesnamen (ziz), welche vom Hohepriester auf dessen Stirn getragen wurde. In der Zeit des 2. Tempels 
wird der magische Charakter der Stirnplatte etwa bei Entscheidungsfragen festgehalten.334 Es finden sich auch 
zahlreiche Hinweise in jüdischen magischen Texten der Spätantike. Noch im Mittelalter beschäftigte man sich mit 
der Frage eines würdigen Nachfolger-Objekts für magische Zwecke.335 Der Gottesname wurde jedoch auch auf 
anderen Objekten festgehalten, inklusive der Tätowierung auf den Körper, der dadurch selbst magisch und somit 
göttlich wurde.336 Diese Praktik untersagte die Mischna um 200 n.Chr. nach Leviticus 19,28.337 Auch im 
Osteuropa des 18. Jahrhunderts werden die Gottesnamen zu magischen Zwecken herangezogen, wie im Kaptiel 





Bei meinen Recherchen stieß ich auf Träume, in welchen einige der von mir bearbeiteten Kultobjekte eine 
tragende Rolle spielen. Da die Traumdeutung auf eine lange jüdische Tradition zurückblickt und auch von den 
Baalei Shem und den chassidischen Zaddikim praktiziert wurde,338 möchte ich kurz auf diese Träume eingehen. 
 
Schon im talmudischen Traktat BT Berachot 57a liest man: „Wer sich im Traume Phylakterien anlegt, der hofft 
auf hohe Stellung, denn es heißt: Und es werden alle Völker der Erde sehen, dass der Name des Herren über 
dich genannt ist und sie werden sich vor dir fürchten (Dt. XXVIII 10) und es wurde in einer Baraita gelehrt, R. 
Eliezer, der Große, sagt, damit sind die Phylakterien des Kopfes gemeint.“339 Auch der chassidische Rabbi 
Yizhak Isaac Safrin von Komarno beschrieb in seinem „Buch der Geheimnisse“ zwei Träume aus dem Jahr 1847 
respektive 1848, in welchen einmal die Tefillin im Traum angelegt werden (doch beschäftigte ihn diese Thematik 
bereits 1847 ohne konkreten Zusammenhang);340 in diesem Traum ist weiters die Rede von einem Verbot, eine 
bestimmte Stadt in den kommenden zehn Jahren zu bereisen.341 Im Traum des darauf folgenden Jahres erschien 
Rabbi Safrin sein Onkel und Lehrer  Rabbi Simeon bar Yohai, um ihm mitzuteilen, dass Myriaden von Welten von 
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den heiligen Tefillin des tanna Rav abhingen. Diese Tefillin wurden an der rechten Gehirnseite angebracht nach 
tanna Rav selbst, und dies sei die korrekte Technik des Tefillin-Anlegens.342 
 
Eder beschrieb einen Mesusa-Traum, in welchem ein chassidisch erzogener Jude von einer Prozession von 
Frauen und chassidischen Männern träumte, wobei die Chassidim mit Mesusot in Händen tanzten. Eder führte 
dies auf die Symbolik der Mesusa als Phallus zurück, als „eine Erlaubnis zu masturbieren“.343 Die Frauen in dem 
Traum stünden für flüchtige Affären des Träumenden. Über weitere Assoziationen kam der Träumende auf die 
Urszene zu sprechen, den Moment des Beobachtens des elterlichen Koitus. Eder schrieb explizit von der Mesusa 
als dem Phallus des Vaters bei der Urszene, das weibliche Genital wird mit einer Kassette verglichen.344 
 
Rabbi Yehudah, ein Zeitgenosse Freuds und Rabbiner in Bagdad, verarbeitete seine Erfahrungen in einem Buch, 
Minkhat Yehudah, das 1933 publiziert wurde. Auszüge daraus sowie Rabbi Yehudahs eigene Interpretationen, 
offenbart in Interviews zwischen 1974 und 1977, zeigen erstaunliche Parallelen zu Freuds psychoanalytischen 
Traumtheorien, wie sie in der Arbeit von Eder zu finden sind. So wurden in den Artikeln zwei Tefillin-Träume und 
ein Tallit-Traum sowie deren Entschlüsselung aufgezeigt.345 Der erste Tefillin-Traum berichtete von einem 
falschen Anlegen von Tefillin, die Kopf-Tefillin wurden an der Hand angebracht, die Hand-Tefillin an der Stirn. 
Rabbi Yehudah interpretierte dies als das bereits begangene Vergehen des analen Geschlechtsverkehrs.346 
Rabbi Yehudahs Sohn wurde ebenfalls mit einem Tefillin-Traum konfrontiert, darin fielen die Tefillin bei der 
Vorbereitung zum Morgengebet zu Boden. Die Hand-Tefillin gingen verloren und der Gläubige entschied sich, die 
noch vorhandenen Kopf-Tefillin an der Hand anzulegen. Hier wurde die falsche Verwendung der Tefillin ebenfalls 
als analer Geschlechtsverkehr mit der Ehefrau während ihrer Menstruation aufgeschlüsselt.347 Rabbi Yehudah 
schloss aus dem falschen Anlegen der Tefillin auf die umgekehrte, anale Position beim Geschlechtsverkehr, die 
Tefillin kämen als phallisches Symbol zum Tragen und bezeichnen – nach Rabbi Yehudah selbst – ganz 
allgemein den Koitus. Dies beruht, und vermutlich auch die Arbeit von Eder, welche Bilu in diesem 
Zusammenhang als Vergleichsbeispiel heranzieht, auf der Idee des Sohars, dass die Tefillin männliche und 
weibliche Aspekte vereinen, die Vereinigung Gottes mit seinem weiblichen Gegenstück, der Schechina, 
vorantreibt.348 
 
Ein Tallit-Traum beschrieb einen Betenden, dessen Frau ihm unerwartet den Gebetsmantel während des Gebets 
entwendet. Auf sein Rufen hin entgegnete sie, dass er genauso gut ohne diesen beten könne. Es stellte sich 
heraus, dass des Träumers Frau in der Realität diesem untreu geworden war. Der Tallit wird in manchen 
mystischen Quellen auch als „encircling light“ bezeichnet, als Symbol für die eheliche Vereinigung der beiden 
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Partner. Diese wurde von der Frau in dem Traum aufgebrochen. Im Sohar wird der Gebetsschal der weiblichen 
Seite der göttlichen Welt zugeschrieben,349 das Tragen dieses heiligen Gegenstandes sowie auch der Tefillin 
signalisiere die Teilnahme und Beihilfe zur Hochzeitszeremonie Gottes mit der Schechina.350 Eder analysierte 
den Tallit in seinem klinischen Beispiel als männliches Sexualorgan (in Verbindung mit dem Kastrationswunsches 
des Vaters), wobei auch  hier die Frau den Ehemann symbolisch durch ihre Untreue kastrierte.351  
 
Bilu schlussfolgerte daraus wie Eder, dass die Ritualobjekte im orthodoxen Milieu als Verschleierung (verbotener) 
sexueller Praktiken dienen. Obwohl der religiöse und sexuelle Bereich auf den ersten Blick nichts miteinander zu 
tun haben, fällt doch die Verwandtschaft dieser zwei Bereiche auf, welche sich in dem Bereich des Missachtens 
von Vorschriften manifestiert. Diese Gemeinsamkeit führt dazu, dass sich unangenehme, verdrängte sexuelle 
Begebenheiten auf der weniger bedrohlichen Ebene des Übertretens religiöser Vorschriften im Traum 
ausdrücken. Interessanterweise  handelte es sich bei den Trauminterpretationen des Rabbi Yehudah und seines 
Sohnes um jeweils bereits in der Vergangenheit liegende sexuelle Triebauslebungen, im Gegensatz zur 
Freud’schen Theorie der Wunscherfüllung im Traum.352 
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6. Die magische Verwendung 
 
 
6.1.  Dämonenabwehr und Exorzismus 
 
„Wer sich verunreinigen will, dem stehen die Türen offen.” 
TB Schabat 104a. 
 
 
6.1.1. Das Dybbuk-Phänomen 
 
Der Dybbuk stellt einen bösen Geist in der jüdischen Folklore dar, der aufgrund einer irrgeleiteten Seele in den 
Körper eines Lebenden eindringt. Diese Vorstellung beruht auf  der Seelenwanderung, Gilgul (neshamot), mit 
Wurzeln im Buch Sefer ha-Bair aus dem 12. Jahrhundert,353 wobei die Seele ihre Reinkarnation bei der Geburt 
eines Menschen erfährt. Jede menschliche Seele ist ein Teil, ein Funken Adams. Die Ursünde Adams brachte 
einen Anteil des Bösen in jede dieser Seelen, jedoch in verschiedenen Ausmaßen. Erst mit der Ankunft des 
Messias wird das moralische System neu hergestellt werden. Um diese Ankunft voranzutreiben, müssen die 
bösen Seelenanteile gereinigt werden. Zu diesem Zweck durchwandert die einzelne Seele menschliche Körper, 
jedoch auch Tiere oder unbelebte Gegenstände, bis sie die völlige Reinigung vollzogen hat. Das Wertesystem 
basiert auf dem Verhalten der Seele, bei guten Taten steigt sie weiter hinauf zu menschlichen Wesen, begeht sie 
jedoch schwere Sünden wird sie in den Körper eines unreinen Tieres verbannt. Im 16. Jahrhundert entwickelte 
die Lurianische Kabbala die Vorstellung der Seelenschwängerung, ibbur, die Anhaftung einer Seele an eine 
andere zu einem unbestimmten Zeitpunkt nach der Geburt. Dabei kann eine bereits purifizierte Seele wieder auf 
die Erde zurückkehren müssen, falls sie religiöse Pflichten verabsäumt hat oder einer zweiten, schwächeren 
Seele als Hilfe zugestellt wird. Diese Doktrinen bilden die Basis für das Dybbuk-Phänomen, wobei wandernde 
Seelen von einem bösen Geist gequält werden, selbst der Zutritt zur Hölle ist ihnen verwehrt bis zum Zeitpunkt 
des Exorzismus.354 Der Ausdruck Dybbuk trat erst im 17. Jahrhundert auf, in einer Geschichte des Maaseh 
Buches, erstmals publiziert 1602.355 Er kommt aus dem Jiddischen und ist nur im aschkenasischen Judentum 
gebräuchlich, die Sephardim sprechen vom „Bösen Geist“.356 Es handelt sich dabei um eine Abkürzung von 
dibbuk me-ru’ah ra’ah (Spaltung eines bösen Geistes) oder dibbuk min ha-hizonim (Spaltung von außen).357  
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Das Dybbuk-Phänomen war vor allem in chassidischen Kreisen weit verbreitet. Doch auch im Orient wurden 
solche Austreibungsrituale durchgeführt, es gibt Berichte von solchen bis in die jüngste Gegenwart.358 Die 
bekanntesten Fälle aus der Literatur, welche sich auch hauptsächlich in der jiddischen Historiographie 
niederschlugen,359 spielten etwa in Safed des 16. Jahrhunderts im Umkreis der Lurianischen Kabbala, in 
Nikolsburg 1696 und 1743, in Detmold 1743 und in Stolowitz 1848. Die Bekanntheit dieses Phänomens weit über 
jüdische Kreise hinaus erlangte es jedoch durch Salomon An-Skys Stück „Der Dybbuk“, das vermutlich durch das 
Maaseh-Buch inspiriert wurde.360 Dieses Buch erschien in zahlreichen Auflagen in Hebräisch und Jiddisch.361 An-
sky, eigentlich Solomon Zanvil Rappoport, bezog seine Ideen und Quellen auch aus folkloristischem Material, 
welches er bei seinen ethnographischen Expeditionen nach Wolhynien und Podolien in den Jahren 1912 bis 
1914 sammelte,362 beim Dybbuk ganz konkret aus einer Begegnung mit einer Braut, die zwangsverheiratet 
werden sollte, in Yarmolintsa in Podolien, deren Unglück An-Sky in Erinnerung behielt.363  
 
 
6.1.1.1. Das Ritual des Exorzismus 
 
Die Exorzismen böser Geister wurden von Rabbinern durchgeführt, welche sich vor dem Akt bestimmten Ritualen 
unterzogen um diese Dienste in Reinheit und Einigkeit mit Gott und nicht als verpönte Zauberei auszuführen.364 
Das Ritual bedurfte der Anwesenheit von zehn volljährigen Männern (Minyan) in der Synagoge gekleidet in Kittel, 
Tallit und Tefillin.365 Für die Austreibung wurden der Psalm 91,366 heilige (Gottes-)Namen, Aufforderungen an den 
Dybbuk den Körper zu verlassen und das Blasen des Schofars367 verwendet, eventuell auch schwarze Kerzen 
sowie Gewürze, die auch für Havdalah herangezogen werden.368 Schon Hayim Vital berichtet von der 
Verwendung des Ausdrucks Kera Satan - Zerreisse Satan – während dieser Zeremonie,369 fußend seinem Lehrer 
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Luria.370 Der beim Exorzismus verwendete Ausdruck Kera Satan taucht auch auf Amuletten auf. Dieser Ausdruck 
ist Teil eines längeren Gottesnamens, der zweite der sieben Teile, welche den 42-buchstäbigen Gottesnamen 
formen (siehe Kapitel über die Gottesnamen). Das Ritual des Exorzismus beruhte auf streng festgelegten 
Regeln. Zuerst wurde überprüft, ob es sich tatsächlich um einen jüdischen Besessenen handelte, der Dialog 
zwischen dem Exorzisten und dem Dybbuk nennt sich yihud, Verbindung, wobei auch heilige Namen verwendet 
wurden.371 Als Austrittsstelle wurde zumeist die linke kleine Zehe gewählt, um das geringstmögliche körperliche 
Risiko für den Besessenen einzugehen. Dies musst jedoch zuvor durch den Exorzisten mit dem Dybbuk 
verhandelt werden.372 In den meisten Fällen entwich der böse Geist durch ein Fenster, da ihm die Tür durch das 
Anbringen der Mesusa verwehrt ist;373 er fuhr entweder direkt in die Hölle oder seine wieder hergestellte Seele 
wanderte weiter.374 Für den vertriebenen Dybbuk mussten bestimmte Bedingungen erfüllt werden, manchmal 
wurden diese von ihm selbst vor Verlassen des Körpers diktiert. Es konnte sich um das Sprechen des Kaddisch 
(Totengebet) oder um Spenden handeln, um diese wandernde Seele endgültig zu erlösen und das Opfer vor 
einer neuerlichen Rückkehr des Dybbuks zu schützen.375 
 
Das Ritual des Exorzismus entspricht einer Katharsis, gleichzeitig wird der Besessene durch ein Über-Ich in die 
enge religiöse Gemeinschaft mit all ihren unterdrückenden Vorschriften zurückgeholt. Danach fügte sich das 
ehemalige Opfer als vorbildliches Beispiel religiöser und moralischer Werte wieder in die Gesellschaft ein. Die 
teilweise öffentlichen Exorzismen dienten gleichzeitig als Abschreckungsbeispiel für andere Gläubige der 
Gemeinde.376 Der männliche Rabbi als Exorzist und das junge, vorranging weibliche Opfer entsprachen perfekt 
der Rollenverteilung innerhalb der Hierarchie orthodoxer Schtetl, der religiösen Orthodoxie377 bzw. der 
patriarchalischen Rangordnung.378 Gleichzeitig wird die weibliche Besessene während des Exorzismus in die 
passive, devote Rolle gedrängt, der Mann dominiert sie, ihren Geist und das Geschehen.379 Die Frau wird mit 





Durch das Eindringen einer fremden Seele in einen menschlichen Körper verliert das Opfer seine eigene 
Persönlichkeit und kann zumeist nur durch professionell durchgeführten Exorzismus erlöst werden. Dem 
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Eindringen der fremden Seele ging zumeist eine Phase starker emotionaler Erregung oder gar eine 
Traumatisierung etwa auch sexueller Natur voran,380 das Eindringen des Dybbuks wird häufig als Vergewaltigung 
erlitten.381 Nach dem Exorzismus durchlebten die Opfer eine Total- oder Teilamnesie.382 Beschreibungen von 
Dybbuk-Besessenen aus der Literatur sind vergleichbar mit epileptischen383 und hysterischen Symptomen,384 die 
Sinne und Taten der Opfer werden gänzlich vom Dybbuk übernommen, so auch die Sprache. Es gibt Belege von 
Fällen, in welchen der böse Geist plötzlich in einer dem Opfer nicht eigenen Sprache aus dessen Körper sprach 
bzw. fluchte (Xenoglossia).385 Diese Ähnlichkeiten zu hysterischen Fällen der Psychoanalyse basieren auf der 
Annahme, dass solche Symptome Ausdruck unterdrückter, hauptsächlich sexueller Impulse sind.386 Bilu 
analysierte das Dybbuk-Phänomen unter diesen Gesichtspunkten anhand von Fallbeispielen. Die statistische 
Auswertung belegt, dass die Opfer des Dybbuks in den meisten Fällen Frauen oder Kinder sind, die kräftemäßig 
schwächere oder in der patriarchischen Gesellschaft benachteiligte Personen darstellen. Die Opfer befinden sich 
meist in der Periode des sexuellen Erwachens. Obwohl auch Jungverheiratete unter den Dybbuk-Opfern waren, 
also auch Menschen die sexuell aktiv und somit für den Dybbuk sexuell leichter zugänglich,387 stellt beim Mann 
die Hochzeit einen Schutz vor dem Dybbuk-Phänomen dar. Der Dybbuk ist zumeist älter als sein Opfer, jedoch 
ehemals jung verstorben. In den seltenen Fällen von weiblichen Seelen, die in weibliche Körper eindringen, 
passiert das Eindringen meist über die Vagina, was die Besitznahme über den Geschlechtsakt symbolisiert. Beim 
Pendant, der Besitznahme eines männlichen Körpers durch einen männlichen Geist, erfolgt die Penetration über 
den Anus, womit die sexuelle Komponente untermauert wird.388 Sexualität spielt eine enorme Rolle beim Dybbuk-
Phänomen, Elior vergleicht auch den Exorzismus mit der Heiratszeremonie.389 So wird die Opferwahl des 
Dybbuks schon von Vital so erklärt, dass die Frauen aufgrund ihrer Unvertrautheit mit der Thora durch diese nicht 
geschützt sind, eine weibliche Seele ist nur dann zur Transmigration bestimmt, wenn die Ehe mit dem ihr 
vorgesehenem Mann im letzten Leben nicht zu Stande kam.390 Das Eindringen von Geistern in weibliche Körper 
wird mit der Vorstellung in Verbindung gebracht, dass Frauen grundsätzlich für Zauberei anfälliger sind aufgrund 
des Giftes, welche die Schlange in Eva hinterlassen hat.391 Sexuelle Phantasien werden zwar häufig als Grund 
für Dybbuk-Besessenheit genannt,392 doch galt auch die Missachtung von Geboten als Anlass für den Übergriff. 
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Dies war jedoch von geringerer Bedeutung im Vergleich zu den Missetaten, welche unter Einfluss des Dybbuks 
begangen wurden: diese waren von blasphemischen Charakter.393 Dem Dybbuk wurde das Verhalten außerhalb 
religiöser und moralischer Normen zugeschrieben.394 Dieses Phänomen wird erst in den letzten Jahrzehnten 
einer wissenschaftlichen, psychologischen Untersuchung unterzogen, die zu dem Ergebnis führt, dass der 
Dybbuk als externes Objekt instrumentalisiert und das Verlangen nach Innen projiziert wurde,395 um aus den 
engen Regeln und beschnittenen Freiheiten vor allem des weiblichen Geschlechts im Chassidismus, zumindest 
für eine befristete Zeitperiode, auszubrechen.396 Die verbotenen, unterdrückten Phantasien des Es können 
innerhalb des beschränkenden Milieus nur durch den Dybbuk ausgelebt werden,397 vergleichbar mit Fällen der 
Hysterie,398 fußend auf Krohns Definition der Hysterie „as a disorder which plays out dominant current cultural 
identities, often to a marginal but never to a socially alienating extreme, in an attempt to promote the myth of 
passivity“. Dieser Mythos der Passivität wird definiert als „an attempt to disown, both internally and 
interpersonally, responsibility in the broadest sense for thoughts, acts and impulses.“399 Gleichzeitig kann sich der 
Dybbuk als Über-Ich aufspielen. In Fällen in denen vom Dybbuk als Entlarver sexueller Übertritte in jüdischen 
Gemeinden berichtet wird,400 handelt es sich um den Sieg der Gesellschaft über die individuellen Wünsche.401 
Auch ödipale Phantasien können sich hier manifestieren. Im Fall des Dybbuks könnte jedoch der weibliche 
Ödipuskomplex ausgedrückt im Verlangen nach dem Vater beobachtet werden, dies wird bei zwei Fällen von 36 
bei Yoram belegt.402 Auch anhand des Falles von Eidel, der Maiden von Ludmir (1815-1892),403 Tochter des 
berühmten chassidischen Rabbis Schalom Rokach, Begründer des Belzer Chassidismus, läßt sich dies 
aufzeigen. Eidel wurde von ihrem Vater als Sohn erzogen, sie legte etwa auch die Tefillin,404 und wurde von ihren 
Anhängern als “Eidel, der Rabbi“ bezeichnet. Die Erfahrung zeigte ihr, dass die Liebe ihres Vaters auf ihrem 
„Männlich sein“ beruhte. Doch bei der Frage um die Nachfolge des Vaters kam es zur Eskalation mit ihren 
Brüdern, worauf sie in Melancholie versank. Schließlich erlag Eidel dem Dybbuk-Phänomen, in der Phase der 
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Besessenheit beschuldigte sie ihren Bruder der Nachfolge des Vaters, eine Rolle, die sie gerne übernommen 
hätte.405 Der Dybbuk selbst war niemand anderer als ihr Vater, den ihr Bruder Rabbi Yeoschua in einem 
Exorzismus aus ihrem Körper vertrieb. Eidel erlangte nie wieder ihre psychische Balance, sie war zum Opfer der 
vom Vater auf sie projizierten Fantasien geworden, indem sie sich ganz mit ihm identifizierte.406 Sie untermauerte 
ihre Berufung als Rabbinerin durch die Seelenschwängerung eines männlichen Gelehrten, der Dybbuk drückte 
ihre innersten Wünsche aus.  
 
Das Ritual des Exorzismus kann mit der psychoanalytischen Praxis verglichen werden, der Analytiker nimmt die 
Stelle des Exorzisten ein, um den Patienten durch die Katharsis von seinen Neurosen zu befreien.407 Sowohl das 
Dybbuk-Phänomen als auch die psychoanalytische Theorie basieren auf der Annahme, dass das Opfer bzw. der 
Analysand nicht bewusst verantwortlich zu machen sind für ihre Taten, welche die Krankheiten auslösen. Beide 
Denksysteme gehen von der Kraft der unbewussten, unterdrückten Triebe aus.408 Doch beide Ansätze sehen 
einen Anlass, einen Auslöser für diese Krankheitsbilder. In der Psychoanalyse versucht man zurückzugehen auf 
dieses Erlebnis, um es im psychoanalytischen Raum geschützt zu erleben und sich damit gänzlich von den 




6.1.1.3. Amulettverwendung bei Exorzismen 
 
Amulette waren ein fixer Bestandteil vieler Exorzismen der Neuzeit, sowohl im christlichen als auch im jüdischen 
Kontext.409 Der Hintergrund für die Verwendung von Amuletten beim Exorzismus fundiert auf der Überlegung, 
dass die ausgetriebenen bösen Geister ansonsten in den ursprünglich besetzten Körper zurückkehren und den 
Zustand des Besessenen weiter verschlechtern. In der Aussage Jesu in Matthäus 12,43-45 und Lukas 11,24-26 
findet sich diese Annahme wieder.410 Der Rückfall in den Besessenheitszustand wurde oft durch die Negierung 
der Anwendung der Amulette erklärt, in der Literatur taucht ein Fall einer Frau auf, deren Amulette nicht speziell 
für sie zugeschrieben und somit unwirksam waren.411 Antike jüdische Exorzismen bezeugen wiederum die Nicht-
Existenz geschriebener Amulette für die Zeit des Zweiten Tempels, auch Isaak Luria  im 16. Jahrhundert lehnte 
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diese ab.412 Gegen Dämonen allgemein wurden Amulette zahlreich verwendet, in sämtlichen Epochen und 
Regionen. Für Osteuropa ist speziell der Umgang mit Amuletten im Chassidismus interessant. Einer 
Überlieferung nach vertrieb auch der Baal Shem Tov selbst Dämonen mittels Amuletten aus einem Haus,413 
spätere Generationen von chassidischen Zaddikim setzten diese Tradition anhand von Schmirot, Münzen, die als 
Glücksbringer verwendet wurden, und segulot, konkrete Heilmittel für diverse Leiden, fort.414 Des Weiteren 
existieren zahlreiche Beispiele aus der Geschichte der Juden in Osteuropa, wie etwa die Vertreibung eines 





Der Name und die Figur der Dämonin Lilith gehen vermutlich auf die babylonische und sumerische Dämonologie 
zurück, wo von Lilu und Lilitu, männlichen und weiblichen Geistern mit unterschiedlichen Rollen die Rede ist, 
darunter befanden sich auch die Gefahren der Verführung sowie des Kindstodes. Erste Spuren der Lilith und 
ihres Mythos gehen zurück bis etwa 2400 v.Chr. und liegen in der sumerischen Kultur, genauer im Gilgamesch-
Epos um etwa 2800 v.Chr. Darin ist vom Vater von Gilgamesch als einem Lillu-Dämon die Rede, Lillus war einer 
der vier Dämonengruppen, die zu den Vampiren416 und Inkkubi-Sukkubi zugerechnet wurden, die anderen drei 
Gruppen waren Lilitu (Lilith), ein weiblicher Dämon, Ardat Lilit, Liliths Dienerin, die des Nachts Männer aufsuchte 
und danach dämonische Kinder gebar, und Irdu Lili, eine männliche Entsprechung. Ein babylonisches Terrakotta-
Relief aus etwa derselben Zeit zeigt Lilith als nackte Frau, mit Flügeln und Eulenbeinen, umgeben von je zwei 
Löwen und Eulen, ihre Darstellung entspricht einer mächtigen Königin (Illustration 14). Eine Steintafel des 7. 
Jahrhunderts vor Christus, gefunden im Norden Syriens, zeigt sie als Sphinx, es befindet sich ein Abwehrvers in 
einem phönizisch-kanaanitischen Dialekt darauf (O, Flyer in a dark chamber, Go away at once, O Lili!), der 
speziell Frauen bei der Geburt schützen sollte.417 In Mesopotamien wurde zwischen dem männlichen Liu und der 
weiblichen Lilith unterschieden, neben Ardat Lili, der Magd der Lilu. Letztere rächt sich nach ihrem Tod für die 
Tatsache, dass sie in ihrem kurzen Leben asexuell und kinderlos blieb, indem sie als Sukkubus nachts Männer 
sexuell verführt. Lamashtu, eine weitere Dämonin, stellte eine besondere Bedrohung für gebärende Frauen dar 
sowie für die Babys selbst, die sie zu strangulieren pflegte. In der jüdischen Dämonologie wurden diese drei 
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Charaktere der Lilitu, Ardat Lili und Lamashtu in der Dämonin Lilith vereint.418 Mit dem hebräischen Wort laylah 
für Nacht ist der Name Lilith etymologisch nicht verwandt.419 Den Mythos der kindermordenden Hexe gibt es 
jedoch auch in zahlreichen anderen Kulturen.420 Die vorliegende Abhandlung beschäftigt sich jedoch vorrangig 
mit einer exemplarischen Auswahl jüdischen Quellen, Parallelen zu sumerischen und babylonischen 
Vorstellungen werden weitgehend außer Acht gelassen.421 
 
Die Gestalt der Dämonin Lilith taucht in der hebräischen Mythologie an verschiedenen Stellen auf. Die 
Kerngeschichte wird im Midrasch Alphabet des Ben Sira (pseudepigraphische Schrift) etwa 7.-10. Jahrhundert 
nach Christus erzählt. Darin zeichnen sich bereits die Grundpfeiler der Lilith-Legende ab, die für ihre weitere 
Entwicklung von Bedeutung sind. Lilith wird dem ersten Menschen Adam als Frau beigestellt, erschaffen wie er 
aus Erde. Doch Lilith war mit der untergeordneten Rolle beim Geschlechtsverkehr mit Adam nicht einverstanden, 
sie klagte: „Ich will nicht unter dir liegen.“ Adam entgegnete: „Ich will nicht unter dir liegen, sondern auf dir, weil du 
verdienst, die Unterlegene zu sein und ich, der Überlegene zu sein.“ Dieser Streit führte zu keiner Einigung, so 
sprach Lilith den Gottesnamen aus und erhob sich in die Lüfte. Adam beschwerte sich daraufhin bei Gott, 
welcher drei Engel Senoi, Sansenoi und Semangelof ausschickte, um Lilith dem Adam zurückzuholen, doch ohne 
Erfolg. Lilith hatte sich beim Roten Meer niedergelassen, auch die Drohung der Engel, sie in diesem zu 
ertränken, blieb wirkungslos. Lilith entgegnet, dass sie dafür geschaffen wurde Kindern zu schaden, männlichen 
von der Geburt bis zum 8. Tage ihres Lebens, ihrer Beschneidung, weiblichen bis zum 20. Tag. Doch lässt sich 
Lilith darauf ein, beim Anblick eines Amuletts mit den Namen oder Antlitzen der drei Engel von dem Kind 
abzulassen. Weiters starben von nun an täglich 100 ihrer dämonischen Kinder. Es existiert auch die Variante, 
dass Lilith aus unreinem Staub und Sediment geformt wurde.422 Im Sohar existiert eine weitere Variante zur 
Entstehung der Lilith. Darin wurde sie von einer Hülse oder Schale des Bösen der Urlichter erzeugt, nachdem 
auch der weibliche Mond von Gott dem Sonnenmann unterstellt wurde.423 Wieder eine andere Variante 
beschreibt, dass Lilith den lebenden Kreaturen, mit denen Gott das Wasser füllte, entspreche.424 Sie ist 
unsterblich, erst der jüngste Tag wird ihren Tod bedeuten,425 danach wird sie in den Ruinen des zerstörten Roms 
fortleben.426  
 
                                                 
418 Geller, Mark: Lilith, in: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, Exhibition at the Bible Lands 
Museum Jerusalem 2010, S. 88. 
419 Scholem, Gershom: Lilith, EJ-Artikel. 
420 Naveh, Joseph – Shaked, Shaul: Amulets and Magic Bowls. Aramaic Incanations of Late Antiquity, The Magnes Press, The Hebrew 
University, Jerusalem – E.J. Brill, Leiden, Jerusalem 1985, S. 111-122. Gaster, Moses: Two Thousand Years of a Charm agaiinst the 
Child-Stealing Witch, in: Folklore, Vol. 11, Nr. 2, Juni 1900, S. 129-162.  
421 Es sei an dieser Stelle darauf hingewiesen, dass schon W. Robertson Smith in seinem Standardwerk auf die Gemeinsamkeiten der 
Lilith und den arabischen Ğinnen, die Naturgeister, aufmerksam machte: Smith, W. Robertson: Die Religion der Semiten, J.C.B. Mohr, 
Freiburg – Leipzig – Tübingen 1899, S. 85, S. 98. 
422 Jalqut Reubeni ad. Gen. 2,21; V.8 zitiert nach Pielow, Dorothee: Lilith und ihre Schwestern. Zur Dämonie des Weiblichen, Grupello 
Verlag, Düsseldorf 1998, S. 41. 
423 Sohar I,19b. 
424 Sohar I,34b. 
425 Sohar I,55a. 
426 Sohar III,19a. 
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In der biblischen Schöpfungsgeschichte fehlt jede Spur von Lilith. Doch ist sie im Strafgericht Jahwes über Edom 
als Nachtgespenst, das im verödeten Edom wohnt, zu finden.427 In Hiob 18, 15 und 21 wird Lilith in manchen 
Übersetzungen als in der Wohnstatt des Frevlers sich niederlassend erwähnt.428 Zamargad ist eines der Reiche, 
über die Lilith herrscht,429 eine Bezeichnung die auch häufig auf Schutzamuletten auftaucht, neben zamarchad, 
einem der Namen Gottes.430 Im Talmud werden Lilith bestimmte Attribute zugeschrieben, so etwa langes Haar431 
und Flügel.432 Laut Rabbi Jeremia ben Eleazar verließ Adam Eva nach der Vertreibung aus dem Paradies für 130 
(nach Genesis 5,3) (oder 110) Jahre um die Schuld des Sündenfalls zu sühnen. Doch Lilith befriedigte ihn in 
seinen Träumen, sie bestieg ihn und durch seinen unabsichtlich ausstoßenden Samen wurden Lilim – Dämonen 
– gezeugt,433 die die Plagen der Menschen wurden.434 Diese Dämonenkinder trugen laut dem Kabbalist Naphtali 
Herz ben Jacob Elhanan des 16. Jahrhunderts bereits die Züge des Melancholikers.435 Rabbi Hanina warnt davor 
alleine in einem Haus zu schlafen, da man sonst der Lilith zum Opfer fällt.436 
 
Eine weitere Rolle im Sohar kommt Lilith als Partnerin des Samael-Satans zu,437 sie ist in ihm enthalten wie Eva 
in Adam. Sie wird hier als „Schlange,438 Hurenweib, Ende allen Fleisches, Ende des Tages“ betitelt.439 Einer alten 
Erzählung nach wurde diese Verbindung durch einen blinden, kastrierten Drachen arrangiert.440 Dieser wurde von 
der Schlange Samael geritten, der Drache wiederum bestieg Lilith.441 Auch mit dem Leviathan wird sie als sein 
Weib in Verbindung gebracht, doch wird ihr auch Macht und Einfluss durch den Südwind über alle Tiere des 
Feldes zugeschrieben.442 Ein Verbindungsglied zwischen Samael und Leviathan bildet eine weitere Erzählung, in 
der Lilith selbst als Leviathan, als geringelte Schlange, bezeichnet wird, Samael als flüchtige Leviathan-Schlange 
nach Jesaja 27,1. Samael wird hier durch Gott kastriert und Lilith getötet um die Zerstörung der Menschheit zu 
vermeiden, die gekrümmte Schlange der Lilith symbolisiert auch die ungeraden Wege, auf die sie die Männer 
verführt.443 Nach Samaels Kastration befriedigte Lilith ihren Sexualdrang durch nächtliche Besuche bei fremden 
Männern, die durch sie feuchte Träume erlebten.444 Die Vernichtung Liliths und ihres Gemahls Samuel ist auch 
Gegenstand einer chassidischen Erzählung, die beiden haben darin die Gestalt schwarzer Hunde angenommen, 
sie werden gefangen genommen, doch Samael konnte sich und Lilith befreien. Lilith wurde in Folge zur Gattin 
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6.1.2.1. Lilith als Gegenspielerin der Schechina 
 
An einer weiteren Sohar-Stelle tauscht Lilith mit der Schechina nach der Zerstörung des Jerusalemer Tempels für 
eine befristete Zeit den Platz. Lilith wird als Magd beschrieben,446 (auch als Mutter aller Vielzahlen, stehend für 
die Nationen),447 in weiterer Folge wird sie jedoch zur Geliebten Gottes nach den Vorstellungen der Kabbalisten 
und des Sohars.448 Lilith wird als Unkeuschheit für Sünden des Söhne Israels verantwortlich gemacht,449 sie dient 
Gott als „Entlastungsfunktion.“450 Lilith ist der zweite Aspekt der Schechina, der weiblichen Seite Gottes, sie wird 
als Hure dargestellt.451 Scholem beschreibt Lilith auch als „dämonisches Gegenbild der Schechina und Geist der 
Unzucht“.452 Koltuv: „Lilith ist jener Teil der großen Göttin, der in nachbiblischer Zeit abgelehnt und ausgestoßen 
worden ist. Sie repräsentiert die Eigenschaften des weiblichen Selbst, die die Schechina allein nicht hat“.453 Lilith, 
die aktiv-erotische Frau, bedarf Gott nicht, sie kennt bereits den magischen Namen und zögert nicht, ihn auch zu 
gebrauchen.454 Laut dem Sohar ist es Lilith, die die Einheit des Gottesnamens zerreißt: „This „nakedness“ is 
Lilith, the mother of the mixed multitude, and the mixed multitude are her forbidden degrees, and the forbidden 
degrees of Israel above, of whom it is said “you shall not uncover the nakedness of your father.” And they come 
between H and H (Binah and Malkhut), to stop V (Tiferet) from coming near them. This is the significance of „You 
shall not uncover the nakedness of a woman and her daughter” (Leviticus 17:18), they being the upper 
Shekhinah and the lower Shekhinah (…) While the mixed multitude are intermingled with Isreal there is no 
propinquity or union among the letters of the name YHVH.“455 Dies gilt als Trennungsgrund der Schechina vom 
männlichen Aspekt Gottes.456 
 
 
6.1.2.2. Die nächtliche Verführerin 
 
Die Rolle der nächtlichen Verführerin, gleichgesetzt mit einer Dämonin, manifestiert sich in der Sohar-Stelle I,19b 
und Sohar I,169a-169b: „The spirits and demons are all part of the spirit of uncleanness, and it has already been 
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explained that the spirit of uncleanness that comes from the insidious snake (Lilith) is the real spirit of 
uncleanness, and it has been given authority in the world to seduce mankind. Therefore the evil inclination rules 
in the world, and has been given charge of mankind and is always with them. It comes to them with deceit and 
treachery in order to turn them aside from the ways of the Holy One, blessed be He. Just as it seduced Adam and 
brought death into the whole world, so it seduces mankind and causes them to become defiled, and whoever 
becomes defiled attracts the spirit of the uncleanness and becomes attached to it. There are many who are ready 
and prepared to defile him, and he is defiled (by them), and they defile him in this world and the next, and this has 
already been explained. But when man is intent to purifying himself, the spirit of uncleanness is humbled before 
him and cannot rule over him. Therefore it is written “No evil shall befall you, and no plague shall come near your 
tent.” Rabbi Jose said: “No evil shall befall you” – this is Lilith.” Dies führt soweit, dass Lilith auch im 
vorgesehenen Geschlechtsakt am Freitagabend, wo auch Gott sich mit der Schechina vereinigt, als Bedrohung 
gesehen wird, alles Sexuelle ist mit Lilith verbunden. Lilith verbirgt sich im Dunkeln, wartend auf verspritzte 
Samentröpfchen: „All children issuing from there are epileptic, possessed by spirits of that other side, naked 
spirits of the wicked called demons, or possessed by Lilith who slays them.”457 Kinder, die während der Woche 
und nicht am Schabbat gezeugt wurden, sind Opfer der Lilith.458 Es ist gerade die Nacht, die als Zeit der 
Vunerabilität für die sitra ahra, die andere Seite gilt: „For when man is asleep his spirit flies away from him,459 and 
at the moment that his spirit flies away from him the spirit of uncleanness is ready to settle upon his hands and 
defile them, and it is forbidden to pronounce a blessing with them without washing them.”460 Erotische Träume, in 
denen der Mann sich selbst beschmutzt, können nur den befallen, der offen dafür ist, sodass die Liloth in sein 
Herz vordringen können, nach Psalm 16,7: „Ich preise den Herrn, der mich beraten hat. Auch mahnt mich mein 
Herz in der Nacht.“461 Der Verführung der Unreinheit wird die Plage der Diphtherie oder Lepra zugeschrieben,462 
dies könnte die zahlreichen Epidemie-Amulette in den osteuropäischen Zauberbüchern erklären. 
 
Lilith entmachtete und kastrierte Gott durch das Aussprechen des verborgenen Gottesnamens,463 sie war mächtig 
und stellte Anspruch auf die Ebenbürtigkeit Gottes.464 Sie forderte sexuelle Gleichberechtigung um ihrer eigener 
Lust willen, entgegen zu talmudischen Quellen, die rein dem männlichen Partner die sexuelle Vorherrschaft 
einräumen.465 Lilith ist eng verbunden mit den Urkräften des Lebenszyklus: Sexualität, Geburt, Leben und Tod.466 
Koltuv bezeichnet den Beginn des Patriarchats als den Punkt, als Leben und Tod in das Vorrecht des männlichen 
Gottes übergingen, der weibliche Aspekt wurde mit Sexualität, Fortpflanzung, Geburt vom Rest getrennt und als 
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zweitranging herabgestuft.467 Zum Zwecke der Verführung bedient sich Lilith Schmuckstücke sowie langen, 
rosenroten Haares.468 Der Sohar beschreibt Lilith als „den unreinen Spiegel der Prophezeiung“.469 Der Spiegel 
steht als Symbol für die weibliche Eitelkeit. Das lange Haar der Lilith steht im Gegensatz zu den abgeschorenen 
Haaren der orthodoxen jüdischen Ehefrau,470 da die Haare als Instrument der Verführung gelten. „Lilith is a 
projection of the negative fears and desires of the rabbis who created her.“471 Diese Projektion, nicht zuletzt 
sexueller Wünsche, drückt sich etwa auch durch die nächtlichen Besuche der Lilith in den erotischen Träumen 
der Männer aus.472 
 
Das Lilith-Phänomen wurde bereits in einigen Arbeiten der Analyse der Psychologie nach Carl Gustav Jung 
unterzogen, Träume von Analysanden unterstreichen das sexuelle Moment.473 Lilith als Gefahr für die Männer auf 
deren Penis sitzend ist mit den Manifestationen von Dämonen in Zentralaustralien vergleichbar, die Géza Róheim 
untersuchte. Diese mamus-Dämonen nehmen die männliche Position beim Geschlechtsverkehr ein.474 Klinische 
Analysen Róheims versuchen zu belegen, dass im sexuellen Genuss, im Orgasmus, die Frau einen weiblichen 
Phallus erhält, sie wird zum Mann und gleichzeitig wird sie eine Bedrohung für ihn.475 Als Dämonin ist sie auch 
die phallische Mutter. Die phallische Mutter ist eine Quelle der Kastrationsgefahr, eine unmittelbare Bedrohung 
der männlichen Hegemonie. Sie kann mit der Hexe in Verbindung gebracht werden,476 von der man im (auch 
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osteuropäischen) Volksglauben oft annahm, dass sie einen Penis und männliche Züge (siehe die Haare an Liliths 
Beinen) besitzt.477 Auch die sexuelle Betätigung und das Fliegen sind klassische Hexen-Attribute,478 die auch 
Lilith für sich beansprucht. Róheim schlussfolgert: „Bisher haben wir gezeigt, dass die Hexe die phallische Frau 
ist; dass phallisch sexuell bedeutet und die Hexe die Frau ist, die einen Orgasmus hat (Flug, Salbe). Doch die 
Hexe ist auch die Frau, die den Mann seiner Potenz beraubt.“479 Die phallische Frau entspricht der Mutter mit 
ihren Brüsten. Der eigene Penis wird vom Knaben mit der mütterlichen Brustwarze identifiziert, beim Entzug der 
Mutterbrust kommt es zu Libido und Aggression: „Ich kann ohne dich auskommen, ich kann mit meiner Penis-
Brustwarze urinieren“, entspricht: „Ich will dich töten“.480 In der Folge werden die orale Aggression sowie die 
Kastrationsangst (beim Anblick der Vagina der Mutter)481 vor der eigenen Mutter im Laufe des Lebens auf andere 
Frauen übertragen.482 In diesem Zusammenhang ist interessant, dass die erste Beschneidung von einer Frau, 
von Zipporah, der Frau Moses, auf dem Weg nach Ägypten durchgeführt wurde. Sie bezeichnete ihren Sohn 
Jakob als ihren Blutbräutigam.483  
 
 
6.1.2.3. Die Kindermörderin 
 
Die Rolle der Lilith als Kindermörderin484 wird ebenfalls im Sohar definiert, an der Stelle 76b, wo von Liliths 
Tötung von Neugeborenen berichtet wird sowie dem Schutz durch die drei Engel, die jedoch nicht namentlich 
genannt werden: „Lilith goes out into the world in search of babies, and when she sees human babies she 
attaches herself to them, seeking to kill them, and to absorb the spirits of these human babies. She goes off with 
                                                                                                                                                        
was in der Verbindung mit dem Blutdrinken gesehen wird. Sämtliche Beschreibungen treffen auch auf den Lilith-Mythos zu. Tatsächlich 
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this spirits, but there are three holy spirits who are gathered there. They fly in front of her and take the spirit from 
her and present it to the Holy One, blessed be He. And there they teach (the babies) in His presence. It is for this 
reason that the Torah warns people: „Sanctify yourselves, and be holy“ (Leviticus 20:7). And it is true that if a 
man is holy (during intercourse) he need not to be afraid of her, for then the Holy One, blessed be He, will 
summon the three holy angels that we have mentioned, and they will protect the child and she cannot harm him. 
This is the meaning of „No evil shall befall you, and no plague shall come near your tent” (Psalm 91:10). Why? 
Because „He will give His angels charge over you“ (Psalm 91:11). And it is written „Because he has loved me, I 
will deliver him“ (Psalm 91:14). But if man is not holy and draws out a spirit from the side of uncleanness, she will 
come and mock at the child. And if she kills him she will absorb the spirit and will never be separated from it. You 
might object and say that the others whom she kills, but whose spirits are taken by the three holy (angels) who 
are assembled before her, cannot have been formed from the side of uncleanness. And, if that is so, by what right 
did she kill them? In these cases, man has not sanctified himself, but neither did he have the intention of defiling 
or of becoming defiled. Therefore she has the power to control the body but not the spirit.“485 Nach einer Legende 
tötet Lilith auch ihre eigenen Kinder, wenn sie keine fremden findet, die sie morden kann.486 Gott selbst gab ihr 
die Macht über „die kleinen Gesichter der Menschensöhne gibt, die der Bestrafung für die Sünden ihrer Väter 
unterliegen.“487 Lilith bekam die Macht über das Töten von Kindern durch die Ursünde, begangen durch Adam 
und Eva.488 Lilith ist eine Bedrohung für die Kinder der Menschheit, sie vergiftet ihre Seelen, gegen die nur die 
drei Engel Senoi, Sansenoi und Semangelof) Abhilfe leisten können. Sie können im Notfall zumindest die Seele 
des Kindes retten.489  
 
 
6.1.2.3.1. Frauen, Sexualität und Fruchtbarkeit 
 
Der Patriarch Reuben schrieb in der post-exilischen Periode: „Women are overcome by the spirit of fornification 
more than men, and in their heart they plot against men.“490 Im Talmud werden Frauen wieder gleichgestellt, so 
wurde etwa die Vorstellung der “gefährlichen Frau” von den Rabbis abgetan und Frau und Mann sind laut dem 
Talmud gleich vom Yezer hara, der bösen Versuchung, bedroht.491 Die Unkeuschheit ist Teil des Yezer haras, 
der menschlichen Neigung zum Bösen, „When a man lies on his bed at night his desiderative soul arouses the 
evil inclination and muses upon it. It cleaves to every kind of evil thought until it becomes pregnant by it: the 
man’s heart is impregnated with the evil thought and it cleaves to him. But it remains in his heart, and it work is 
not finished until the desire arouses the power of the body, as at the very beginning, to cleave to the evil 
inclination, and then the evil is completed.”492 Die Sexualmoral der Frauen wird in den Quellen der Tosafisten als 
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eindeutig schwächer als die des Mannes beschrieben. So war es etwa einem Mann nicht erlaubt mit zwei Frauen 
alleine zu bleiben, eine Frau durfte jedoch alleine mit zwei Männern verbleiben,493 was wie folgt erklärt wird: „A 
woman may remain alone with two men. (M. Qid. 4:12A) (because she will be ashamed to act lewdly with one in 
the presence of the other). (She may remain with two men) even if both are Samaritans, even if both are slaves, 
even if one is a Samaritan and one a slave. (Sages assume that Samaritans and slaves will not violate in each 
other’s presence the caste taboo on sexual relations with an Israelite woman.). (A woman may remain alone with 
two men) except (where one is) a minor. For (a woman) is not ashamed to have intercourse in (a minor’s) 
presence (as opposed to the presence of an adult male onlooker).”494 Es ist der Dämon von außen, der den 
rechtschaffenden Mann verführt, fußend auf den kabbalistisch geprägten Moralschriften ab dem 18. 
Jahrhundert.495 Gerade im orthodoxen und chassidischen Judentum ist die Sexualmoral bis in die Gegenwart 
sehr strikt, schon der bloße Anblick oder gar Berührung mit Frauen müssen strikt vermieden werden um nicht in 
Versuchung geführt zu werden.496 Der unfreiwillige Samenverlust des Mannes ist unbedingt zu vermeiden, 
Vorkehrungen sollen sexuell anregende Phantasien unterlaufen,497 dazu zählt etwa auch die Vorsichtsmaßnahme 
einer sehr frühen Verheiratung.498 Doch kaum jemand kann der Sünde der Unreinheit  entkommen,499 die 
Versuchung ist ab dem Moment des Verlassens der mütterlichen Gebärmutter präsent.500 Der unfreiwillige oder 
übertriebene Verlust des Samens wird schon von Maimonides als Minimierung der Lebenskraft bezeichnet, 
verweisend auf Sprichwörter 31,3: „Gib deine Kraft nicht den Frauen.“501 
 
Die Sexualität im osteuropäischen Chassidismus hat einen zweischneidigen Charakter502 zwischen Sünde und 
Fortplanzungsgebot, die Negativität und die Abwertung der Körperlichkeit erfolgte jedoch bereits mit dem 
Spätmittelalter.503 Die Frau wird zur ewigen Verführerin, nur sie trägt das Böse in sich, mit dem sie den Mann 
verführt, vergleiche die Talmud-Stelle BT Berachot 24a.504 Diese frauenfeindliche Einstellung lässt sich gerade 
auch für das chassidische Milieu Osteuropas belegen.505 Die Frau kann sich in diesen Hierarchien nur durch den 
Mann definieren, sexuell (siehe Ödipus-Komplex, es bedarf des Mannes, damit sie ihre Sexualität leben kann) 
und materiell, sowie in ihrer Rolle als Mutter.506 Der Baal Schem Tov sprach sich gegen die fleischliche Begierde 
aus, so soll er laut einer chassidischen Erzählung seinen Sohn selbst ohne Geschlechtsverkehr gezeugt 
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haben.507 Gott nimmt den erotischen Gegenpart des männlichen Chassids ein, der physische Akt mit der Ehefrau 
wurde zu reinen Fortpflanzung ohne Lust degradiert.508 Aus dem Umkreis des Baal Shem Tov stammt auch die 
Verantwortung der Frauen für die erotischen Phantasien der Männer: „When a woman begins to fantasize about 
a man, a fantasy about the woman arises in the man, and when the woman is modest and does not fantasize 
about the man, he does not fantasize (either).“509 Die unreine Sünde der Masturbation wird der Frau 
zugeschrieben laut Elimelech of Lyzhansk: “(A man) must repair … the sin of his youth (that is, the sin of 
masturbation), which is called by the name of the feminine (nekevut) and afterward he will arrive at supernal 
holiness, which is called by the name of the masculine (Aramaic dukhra).”510 Auch innerhalb der Ehe lebten die 
Chassidim zeitweise zölibatär511 bzw. verbrachten lange Zeiten der Abwesenheit von ihren Frauen auf den Höfen 
der Zaddikim.512 Das religiöse Studium stellt für orthodoxe Männer die oberste Priorität dar, die Thora wird zur 
„anderen Frau“.513 Die religiöse Erleuchtung ist das unanfechtbare Ziel, die Sexualität wird als Ablenkung und 
Sünde verdammt, innerhalb der Ehe dient sie rein zur Zeugung der Nachkommen. 
 
Die phallische Natur der Schlange, mit der Lilith auch identifiziert wird, ist präsent in erotischen Vorstellungen und 
Träumen,514 sie findet sich jedoch bereits in einer Talmud-Stelle: „Wenn eine Frau eine Schlange bemerkt, und 
nicht weiß, ob diese auf sie ein Auge geworfen hat oder nicht, so nehme sie ihre Kleider ab und werfe sie vor 
diese; wickelt sie sich in diese, so hat sie auf sie ein Auge geworfen, wenn aber nicht, so hat sie kein Auge auf 
sie geworfen. Welches Mittel gibt es dagegen? – Sie übe in ihrer Gegenwart den Beischlaf aus. Manche sagen, 
dadurch wird ihre Leidenschaft umso mehr gesteigert; vielmehr nehme sie etwas von ihrem Haare und ihren 
Nägeln, werfe es vor sie hin und spreche: Ich bin eine Menstruierende. Wenn eine Schlange in den Leib einer 
Frau gekommen ist, so setze man sie mit auseinandergespreizten Beinen auf zwei Fässer; darauf hole man 
fettes, auf Kohlen gebratenes Fleisch, einen Korb mit Kresse und wohlriechenden Wein, mische dies alles 
zusammen und setze es unter sie. Alsdann warte man mit einer Zange in der Hand, und wenn sie den Duft riecht 
und hervorkommt, fasse man sie und verbrenne sie im Feuer, denn sonst kommt sie wieder hinein.”515 Weiters 
spricht der Talmud über eine menstruierende Frau: „Wenn ein menstruierendes Weib zwischen zwei Personen 
durchgeht, so kann sie, wenn sie am Beginn ihrer Menstruation ist, einen von diesen töten, und wenn es am 
Ende ihrer Menstruation ist, Streit zwischen sie bringen.“516 Während der Zeit ihrer Regelblutung sowie weiterer 
sieben darauffolgender Tage gilt die Frau im Judentum als niddah, menstruierend und rituell unrein, alles was sie 
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berührt wird ebenfalls unrein.517 Die menstruierende Frau wird zum Tabu, was die Angst vor der weiblichen 
Sexualität im Judentum ab dem Mittelalter wiederspiegelt, die Frau und ihre weiblichen Belange, mit Kernpunkt 
der Menstruation, wird dämonisiert,518 diese Tabuisierung gilt häufig auch für Frauen im Wochenbett.519 Das 
Thema der Geburt und der Bedrohung des Lebens der Mutter bei dieser wird im Talmud so formuliert, dass ein 
Ableben im Kindbett auf ein Versagen der Frau in den drei ihr zugewiesenen Aufgabengebieten – Einhalten der 
Gebote während der Zeit ihrer Unreinheit, Schabbatbrote und Schabbatkerzen – zurückzuführen ist: „Dreier 
Übertretungen wegen sterben Frauen bei ihrer Niederkunft: Wenn sie nicht achtsam sind bei der Monatsblutung, 
bei der Teighebe und beim Lichtanzünden.“520 Begründung: „Diese (die Monatsblutung) hat mit dem, was aus 
dem Inneren ihres Leibes, verbrochen, sie soll daher auch das, was aus dem Inneren ihres Leibes, bestraft 
werden.“521 Diese reale Bedrohung des Todes bei der Geburt in früheren Zeiten wurde somit auch noch 
stigmatisiert, indem die Frau dafür selbst verantwortlich gemacht wurde, eine Tatsache, die von Feministinnen 
nicht unbemerkt blieb.522 Außerdem wird hier die weibliche Sexualität durch die Gebote um die Menstruation mit 
der realen Bedrohung des Todes in Verbindung gebracht, missachtet die Frau die Vorschriften der sexuellen 
Reinheit so ist sie dem Tode geweiht.523 Der Talmudabschnitt (BT Pessachim 111a), der die Vorschriften zur 
niddah behandelt, verweist auch auf Hexen, die gefürchtet wurden, speziell ältere Frauen, die sich an 
Kreuzungen aufhielten wurden als gefährlich erachtet.524 
 
Besonders gefährdet durch Lilith waren Frauen und Kinder in Zeiten der sogenannten Übergangsriten.525 Das 
Phänomen der Geburt gilt prinzipiell als Trauma in der Psychoanalyse, der Mensch unterliegt Zeit seines Lebens 
dem unbewussten Wunsch, in das verlorene Paradies des Mutterleibes zurückzukehren. Da dies als unmöglich 
realisiert wird, bedient er sich diverser Arten der Sublimierung. Otto Ranks umfassende Abhandlung zu diesem 
Thema526 verweist u.a. auch auf die Gestalt der Sphinx, die halb Mensch, halb Tier als Muttersymbol in der 
Psychoanalyse gedeutet wird, da sie das Widerstreben des Loslösens aus dem Mutterleib wiedergeben.527 Als 
Würgerin symbolisiert sie die Geburtsangst.528 Weitere weibliche Unholde beinhalten etwa auch Gorgo, sie alle 
stehen für die angstbesetzte Urmutter, für die Geburtsangst selbst.529 Der Geburtsakt wird als lustvoller 
Urzustand beschrieben, bis er eben unterbrochen wird durch das Leben.530 Sämtliche Aspekte treffen auch auf 
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die Dämonin Lilith zu, ihr Sphinx-ähnliches Äußeres sowie ihre Bedrohung der Neugeborenen durch körperliche 
Angriffe, auch sie symbolisiert die Geburtsangst, gleichzeitig werden die lustvollen Attribute der Geburt ihrem 
erotischen Wesen zugeschrieben. Als Urmutter spielt sie eine wichtige Rolle im Ödipus-Komplex, um den 
Wunsch des Mannes die eigene Mutter sexuell zu besitzen. Dies schlägt sich aufgrund des Inzestverbotes in den 
erotischen nächtlichen Fantasien des Mannes nieder. Die männlichen libidinösen Triebe wurden auf die Frauen 
projiziert, um rituell rein zu bleiben. Es handelt sich bei dieser Vorgehensweise um etwas Typisches für 
patriarchale Kulturen: „One might even venture the generalisation that the more a male culture is (consciously or 
subconsciously) obsessed by its dubiously controlled sexual desires, the more it is obsessed a) with the notion of 
the irredeemably ligidionour nature of woman, and/or b) with the need to guard the virginal purity of (its) 
womenfolk. One does not have to be a psychoanalytic expert in the mechanism of projection in order to guess 
that the naturally pure men are the obvious and appropriate guardians of female purity.”531 
 
 
6.1.2.3.2. Gebär(mutter)-Neid als Hintergrund zum Lilith-Glauben 
 
Die Vorstellung der Lilith ist eng mit dem Themenkreis Sexualität und Geburt verbunden. Frauen wird in der 
phallo-zentrischen Gesellschaft eine schwächere Libido zugeschrieben, wenn die Frau dieser Vorstellung und 
engem Schema des Mannes nicht entspricht, wird sie zur Bedrohung und dämonisiert. Dies zeigt sich etwa 
deutlich in der Formulierung des Penisneides,532 die Frau kann sich in dieser Theorie rein über das ihr selbst 
fehlende Organ definieren, also über den männlichen Penis. Doch diese Vorstellung entspringt der 
Konkurrenzsituation und dem Geschlechterkampf, gesehen aus männlicher Perspektive.533 Roith zeigt auf, das 
die Frau in der klassischen Theorie nach Freud den passiv-masochistischen Part einnimmt, einer Idee, der auch 
frühe weibliche Vertreterinnen der Psychoanalyse wie Marie Bonaparte, Helene Deutsch und Lou Andreas-
Salomé folgten.534 Laut dem Ödipus-Komplex ist die Mutter das 1. Liebesobjekt des Neugeborenen,535 doch sie 
entzieht ihm die nährende Brust und somit sich, das Kind fühlt die Verbindung der Mutter mit dem Vater, fühlt die 
Rivalität und den Betrug.536 Die Mutter wird zur Hure, zu Lilith. Gleichzeitig ist diese Hilflosigkeit des Kindes, das 
Ausgeliefertsein einer fremden Person, ein Zustand der Abhängigkeit, dem es zu entkommen gilt. Chasseguet-
Smirgel argumentiert, dass der Verachtung gegenüber Frauen immer eine übermächtige Mutterfigur zugrunde 
liegt, die beneidet und gleichzeitig gefürchtet wurde.537 Die Fortpflanzung ist die wichtigste Aufgabe der jüdischen 
Frau, die einzige Möglichkeit um ihre Rolle zu erfüllen. Sie kann jedoch als Übermutter auf den jüdischen Knaben 
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wirken, von der er sich schwer lösen kann.538 Hier wird der nicht ausgearbeitete Jocasta-Komplex relevant, der 
Mutter des Ödipus. „Indeed, Jocasta is the prototypical woman of Freud’s theory – the woman so strangely split 
off from that idealized one of his mother-son duo – unable to renounce and sublimate her instinctual desires, 
morally deficient, her judgement ruled by her emotions, and a subversive force in the attempts to restore the 
civilized order. She seeks that narcissistic gratification and confirmation, earlier denied her, through identification 
with her son’s penis. But, at another most important level, Jocasta is also one version of that earlier, omnipotent 
pre-Oedipal mother (…) The murderous, castrating, and seducing aspect of this mother is primary in the Oedipus 
story: she is  the mother whose caretaking function is missing or broken down so that the infant is exposed – 
literally in this case – to the persecuting elements of the outside world and of her own unconscious hatred.“539 Im 
Traktat Nidalah 57b wird der Uterus als beth hatorfa, Ort der Fäulnis, bezeichnet.540 Die Vorstellung der Hysterie 
als weibliche Krankheit hat ihren Ursprung in der Antike. Sowohl Ägypter wie auch Griechen sahen den Grund für 
bestimmte Krankheitssymptome im Wandern des Uteruses im weiblichen Körper. Erstmals formuliert wurde 
dieser Ansatz von Hippokrates im 5. bzw. 4. Jahrhundert v. Chr. Er ging davon aus, dass es eine durch die 
Gebärmutter hervorgerufene Erstickung (pnix hysterike) gibt.541 Schon Hippokrates stellte sexuelle Ursachen für 
die Hysterie, die Krankheit der Gebärmutter, fest. Dies hinge mit der identitätsstiftenden Aufgabe des Gebärens 
für die Frau zusammen, bleibt dieser weibliche „Urtrieb“ unerfüllt so manifestieren sich hysterische 
Verhaltensweisen.542 Man bedenke auch den erotischen Aspekt der Hysterie. Anfang des 20. Jahrhunderts gab 
es noch die Vorstellung von Frigidität als Ursache für die Hysterie der Frau bzw. ihrer nymphomanischen Züge 
und perversen, sexuellen Vorlieben.543 Die Ektase-Zustände der Hysterikerin sowie Gesten und Körperhaltungen 
wurden in Zusammenhang mit sexuellem Erleben gebracht.544 Die Frau wird in der patriarchalischen Vorstellung 
auf die Mutterrolle reduziert, entspricht sie diesen Wünschen nicht, kann sie nur die gegenteilige Entsprechung 
als Hure in den Phantasien der Männer einnehmen. Lilith trägt diese Aspekte doppelt in sich, sie ist die sexuell  
nicht dominierte und nicht besessene Frau, gleichzeitig wendet sie sich gegen die Mutterrolle, indem sie als 
Kindermörderin fungiert. Lilith ist die unabhängige, ungebundene, erotisch-diabolische,545 jedoch auch einsame 
Frau.546 Lilith vereinbart sämtliche Aspekte der männlichen Angst vor der Frau als sexuelles Wesen in sich: die 
Kastrationsangst im Geschlechtsakt, das Abgeben des Samens, oft gleichgesetzt mit Lebenskraft; an die Frau 
sowie das Motiv der Todesangst, dass sich in der Beziehung zur Mutter ausdrückt, die Wiedervereinigung mit ihr, 
der Rückkehr in den Urzustand.547 Lilith identifiziert sich mit Gott Vater selbst, nach der Liebesenttäuschung mit 
Adam gibt sie sich sadistischen Rachetendenzen hin. Diese Entwicklung wird in der psychoanalytischen Literatur 
„Männlichkeitskomplex“ bezeichnet, etwa bei Helene Deutsch.548 Deutsch folgert, dass viele „männlich-
                                                 
538 Roith: The Riddle of Freud, 1987, S. 106-108.  
539 Roith: The Riddle of Freud, 1987, S. 166-167. 
540 Roith: The Riddle of Freud, 1987, S. 99. 
541 Schaps, Regina: Hysterie und Weiblichkeit. Wissenschaftsmythen über die Frau, Campus Verlag, Frankfurt – New York 1992, S. 18-19. 
542 Schaps: Hysterie und Weiblichkeit, 1992, S. 21-22. 
543 Schaps: Hysterie und Weiblichkeit, 1992, S. 78-79. 
544 Didi-Huberman, Georges: Erfindung der Hysterie. Die photographische Klinik des Jean-Martin Charcot, Wilhelm Fink Verlag, München 
1997, S. 131-196. 
545 Schneider: Le Féminin expurgé, 1979, S. 113. 
546 Koltuv: Das Geheimnis Lilith, 1988, S. 95. 
547 Horney: Die Psychologie der Frau, 1977, S. 69. 
548 Deutsch, Helene: Psychologie der Frau, Verlag Hans Huber, Bern 1948, S. 277. 
 73
aggressive“ Frauen sich nach einer Liebesenttäuschung dem Dirnentum zuwenden, um sich so an den Männern 
zu rächen. „Die „Männlichkeit“ der Dirne kommt auch in ihrer Verleugnung der Mutterschaft zustande. Für sie – 
das Weib – heißt dann die Sexualität nichts anderes, als was sie für den Mann bedeutet: eine lustvolle 
Entspannung ohne psychologische Einbeziehung der Begattung. (…) Die Betonung der Ausschließlichkeit der 
sexuellen Lust, die aktive Verleugnung des anderen Zieles ist im Weibe „männlich“. Diese Einschätzung 
bekommt auch ihren Ausdruck in der Einstellung des Mannes, für den die „Dirne“ den Gegensatz zur „Mutter“ 
bedeutet“.549  
 
Das Mysterium der Geburt, an welches der Ehemann monatlich durch die Menstruation seiner Frau erinnert wird, 
löst tiefstes Unbehagen aus, hinter dem sich der Gegensatz von der sexuellen Anziehung der Frau sowie der 
insgeheimen Furcht vor ihr verbirgt. Dies begründet sich auf mehreren Annahmen, etwa sadistischen Tendenzen 
gegen den Körper der Mutter, hervorgerufen durch die von ihr ausgesprochenen Verbote, jedoch vermutlich 
verstärkt aufgrund des Erkennens des Knaben, dass sein kleiner Penis der Vagina der Mutter nicht gerecht 
werden kann, was ein Gefühl der Zurückweisung und Minderwertigkeit in ihm hervorruft. In weiterer Folge wird 
die mütterliche Vagina zum Objekt der Kastrationsangst durch das Fehlen des Penis, verstärkt aufgrund von 
Anzeichen der Menstruationsblutung.550 Durch die Zurückweisung und die Furcht vor dem weiblichen 
Geschlechtsteil der Mutter zieht sich die Libido des Knaben auf sich selbst zurück, auf seinen Penis, 
entsprechend der phallischen Phase Freuds.551 Diese Erfahrung wird den Mann in seiner zukünftigen 
(sadistischen) Einstellungen zu Frauen prägen. Chasseguet-Smirgel geht davon aus, dass selbst gegenüber der 
besten Mutter im Unterbewusstsein ein Gefühl des Terrors gegen ihre Omnipotenz zurückbleibt.552 Aufgrund 
dieser ersten Zurückweisung und Verletzung des männlichen Egos trachten Männer oftmals nach einer 
Revanche dafür, sie wollen auch das weibliche Selbstbewusstsein geschmälert sehen.553 Diese Unterdrückung 
der Frau zeichnet sich auch in gesellschaftlichen und religiösen Systemen ab. Die Entstehung und Zeugung 
neuen Lebens selbst wird unbewusst mit der Kastrationsangst in Verbindung gebracht, die Vorstellung, dass der 
Mann den Penis bei der Zeugung verliert und die Frau ihn bekommt. Weiters widerspricht das Hervorbringen 
neuen Lebens der männlichen Orientierung von Produktivität.554 
 
Dem gegenüberzustellen ist der psychoanalytische Begriff des Gebärmutter- oder Vaginaneides. Der 
Gebärmutterneid fokussiert sich auf die Fähigkeit der Frau, neues Leben zu tragen und zu gebären, was der 
Fruchtbarkeit der Natur an sich sowie dem Kult von Muttergöttinnen zu Grunde liegt. Diese bevölkerte durch ihre 
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Fruchtbarkeit die Erde anhand ihrer mysteriöse Fähigkeit neues Leben zu schenken,555 die Frau wurde als 
Spenderin neuen Lebens gesehen, als der Anteil des Mannes noch unklar war.556 Dies machte die Muttergöttin 
gleichzeitig zum Klanoberhaupt mit einer matriarchalischen Struktur.557 Rubenstein analysierte Texte der 
Aggadah, Erzählungen der rabbinischen Folklore, und fand darin Spuren der Kastrationsangst. Er geht so weit zu 
vermuten, dass ursprünglich die Angst vor der pre-ödipalen Mutter während der Zeit der Muttergottheit so groß 
war, dass sie eine Hinwendung zur Vatergott-Religion verursachte.558  
 
Der Vaginaneid wird mit einer den Männern mysteriösen, unbegreifbaren weiblichen Energie verbunden, die in 
der weiblichen Lust kulminiert.559 Das männliche Geschlechtsorgan ist durch seine exponierte Position oft mit 
einem erotischen Eigenleben verbunden, das der Mann selbst oftmals schwer kontrollieren kann und dem er 
ausgeliefert ist,560 außerdem spielt oft die Frage der Penisgröße, der Potenz sowie der sexuellen Performance 
eine belastende Rolle im Leben der Männer. Im Gegensatz dazu ist die weibliche Vagina geschützt und keinem 
Leistungs- und Erwartungsdruck unterworfen,561 was den Frauen, sicher auch durch ihre intensiver erlebbare 
Sexualität Stärke und eine gewisse Überlegenheit verleihen mag. Die Sexualität ist eine sensible Thematik, die 
Frau kann den Mann  bei unzureichender sexueller Befriedigung herabsetzen, ein Szenario, das mit großem 
Druck und Angst vor Versagen verbunden ist. Ein solches Versagen kann sich etwa durch eine 
Nichtentsprechung  des männlichen Rollenbildes vom Dominieren über die Frau niederschlagen. Diese 
Vorstellung wurde dem Mann von Gott schon in Genesis 3,16 zugesprochen: „Zur Frau sprach er (Gott): Viel 
Mühsal bereite ich dir, sooft du schwanger wirst. Unter Schmerzen gebierst du Kinder. Du hast Verlangen nach 
deinem Mann; er aber wird über dich herrschen.“562 Fallbeispiele aus der klinischen Praxis belegen, dass 
neurotische Männer den sexuellen Drang als Kontrolle der Frauen über sich empfinden, was zu Versuchen der 
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6.1.2.4. Liliths Beziehung zu Saturn 
 
Es gibt eine jahrhundertealte Tradition der Vorstellungen einer Verbindung zwischen Saturn564 und der 
Melancholie, welche durch den Einfluss dieses Planeten ausgelöst werden soll bzw. die Menschen welche unter 
ihm geboren negativ beeinflusst. In den Zeiten der italienischen Renaissance wurde dies in den Schriften der 
Humanisten Marsilio Ficino und Agrippa formuliert.565 Im Sohar wird Lilith mit dem Planet Sabbati/Saturn in 
Verbindung gebracht (im Gegensatz zum Schabbat, über welchen die Schechina herrscht),566 da dieser über die 
schwarze Galle herrscht, die auch Lilith bzw. der Versuchung zugeschrieben wird.567 Die Verbindung von Saturn 
und Dämonie geht ins 14. Jahrhundert zurück,568 also unmittelbar in die Zeit, nachdem der Sohar entstand. Freud 
definiert Melancholie in seiner Schrift „Trauer und Melancholie“ von 1917 als Projektion der frei gewordenen 
Libido, die sich vor der Trennung vom externen Objekt auf dieses bezog, auf das Ich. „Es hat eine Objektwahl, 
eine Bindung der Libido an eine bestimmte Person bestanden; durch den Einfluss einer realen Kränkung oder 
Enttäuschung von seiten der geliebten Person trat eine Erschütterung dieser Objektbeziehung ein. Der Erfolg war 
nicht der normale einer Abziehung der Libido von diesem Objekt und Verschiebung derselben auf ein neues, 
sondern ein anderer, der mehrere Bindungen für sein Zustandekommen zu erfordern scheint. Die 
Objektbesetzung erwies sich als wenig resistent, sie wurde aufgehoben, aber die freie Libido nicht auf ein 
anderes Objekt verschoben, sondern ins Ich zurückgeworfen. Dort fand sie aber nicht eine beliebige 
Verwendung, sondern diente dazu, eine Identifizierung des Ichs mit dem aufgegebenen Objekt herzustellen. Der 
Schatten des Objekts fiel so auf das Ich, welches nun von einer besonderen Instanz wie ein Objekt, wie das 
verlassene Objekt, beurteilt werden konnte. Auf diese Weise hatte sich der Objektverlust in einen Ichverlust 
verwandelt, der Konflikt zwischen dem Ich und der geliebten Person in einen Zwiespalt zwischen Ichkritik und 
dem durch Identifikation veränderten Ich.“569 Auch Lilith, nicht als gleich anerkannt und somit von Adam 
zurückgewiesen, steht für diesen Verlust eines externen Objekts. 
 
Das Schicksal Saturns, Kronos im Griechischen, findet sich in Hesiods Theogonie, wo beschrieben wird, wie 
Kronos nachdem er seinen Vater kastriert bzw. entmachtet hatte. Doch ihm selbst ist ein ähnliches Schicksal 
prophezeit, er soll durch die Hand einer seiner Söhne sterben. Aufgrund dessen verschlingt Kronos alle seine 
Kinder – mit Ausnahme Jupiters, der von seiner Mutter Ops auf Kreta versteckt wird. Kreta bietet Kronos an 
Jupiter statt einen Stein zum Verschlingen.570 Diese Verhaltensweise weist Parallelen zum Lilith-Mythos auf: Die 
Angst vor der eigenen Kastrierung bzw. Tötung, also die Entmachtung an sich, führt zu bösartigen Taten – Lilith 
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wurde von Adam nicht gleichwertig behandelt, somit setzte sie die Bedrohung von Neugeborenen als Waffe und 
Rache ein. Die Kastrationsangst entspricht laut Freud der Angst des Gefressenwerdens aus der oralen Phase, 
dies entspricht der Geschichte Kronos in der Mythologie.571 Der dunkle Aspekt Saturns wurde auf Lilith 
übertragen, doch sind in solche Mythen die eigenen innersten Ängste der Menschen projiziert.  
 
 
6.1.2.5. Die zwei Triebe der Lilith – Eros und Thanatos 
 
Die scheinbare Polarität von Eros und Thanatos,572 stehend für den Sexualtrieb versus den Selbsterhaltungs- 
oder Todestrieb, sind (neben anderen) die beiden treibenden Kräfte der menschlichen Psyche, vereint in jedem 
Einzelnen. Freud setzte sich mit dieser Thematik in seinen Schriften „Jenseits des Lustprinzips“ von 1920 sowie 
in „Das Ich und das Es“ von 1923 auseinander. Der Todestrieb, auch Destruktionstrieb genannt, wird später mit 
dem griechischen Todesgott Thanatos identifiziert. Er verkörpert alle selbsterhaltenden Aspekte des 
Seelenlebens, es geht um deren unbedingten Erhalt sowie Wiederholungen, um den Erhalt des Subjekts auch 
auf Kosten von Stillstand zu garantieren bzw. nach einem Streben zurück zum anorganischen, leblosen 
Zustand.573 Eros, der Lebenstrieb, dagegen zielt auf die Bindung äußerer (Liebes)Objekte ab, woraus sich 
prinzipiell folgende Gleichungen ergeben: Ichtriebe = Todestriebe und Sexualtriebe = Lebenstriebe.574 Im „Abriss 
der Psychoanalyse“ aus Freuds Nachlass beschreibt er die beiden Triebe wie folgt: „Das Ziel des ersten ist, 
immer größere Einheiten herzustellen und so zu erhalten, also Bindung, das Ziel des anderen im Gegenteil, 
Zusammenhänge aufzulösen und so die Dinge zu zerstören. Beim Destruktionstrieb können wir daran denken, 
dass als sein letztes Ziel erscheint, das Lebende in den anorganischen Zustand zu überführen. Wir heißen ihn 
darum auch Todestrieb. Wenn wir annehmen, dass das Lebende später als das Leblose gekommen und aus ihm 
entstanden ist, so fügt sich der Todestrieb der erwähnten Formel, dass ein Trieb die Rückkehr zu einem früheren 
Zustand anstrebt. (…) In den biologischen Funktionen wirken die beiden Grundtriebe gegeneinander oder 
kombinieren sich miteinander. So ist der Akt des Essens eine Zerstörung des Objekts mit dem Endziel der 
Einverleibung, der Sexualakt eine Aggression mit der Absicht der innigsten Vereinigung. Dieses Mit- und 
Gegeneinanderwirken der beiden Grundtriebe ergibt die ganze Buntheit der Lebenserscheinungen.“575 Diese 
beiden Triebe sollen jedoch nicht als Gegensatz verstanden werden. Sie ergeben das Spannungsfeld, auf dem 
unsere Existenz beruht, doch die beiden Triebe ergänzen und grenzen sich auch gegenseitig ein. Gerade der 
ungezügelte Todestrieb würde absolute Zerstörung von Objekte bedeuten. Dies wurde von Freud bereits 1914 in 
„Zur Einführung des Narzissmus“ beschrieben – der reine Selbsterhaltungstrieb tötet alle äußeren Objekte, das 
Subjekt zieht sich zurück und nimmt keinen Anteil mehr an seiner Umwelt, es herrscht reiner Selbstbezug, wie 
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bei der Melancholie.576 Richtet er sich nach Außen wird er Destruktionstrieb genannt und zielt auf die Vernichtung 
äußerer Objekte.577 Das Über-Ich des Melancholikers bezeichnet Freud als „Reinkultur des Todestriebes“.578  
Lilith verkörpert beide Triebe, ihr Mythos spiegelt das innere Spannungsfeld der menschlichen Psyche wieder. 
Als nächtlicher Vamp symbolisiert sie die libidinösen Triebe des Eros. Die männlichen sexuellen Phantasien, 
projiziert auf ein äußeres Objekt, sind eng verbunden mit dem religiösen Konzept der Schaffung neuen Lebens, 
gleichzeitig sind sie Ausdruck der eigenen Lebenskraft. Als Kindermörderin ist Lilith gleichzeitig Thanatos, der 
Todesgott, indem die eigene Sexualität verteufelt wird und die Dämonin als Bestrafung dafür herangezogen wird, 
bei Männern durch die Bedrohung der Übermannung durch Lilith bzw. der eigenen Lust, bei Frauen durch die 
Bedrohung im Wochenbett bei Nichteinhaltung der menstrualen Reinheitsvorschriften. Lilith symbolisiert auch die 
inzestuösen Strebungen des Ödipuskomplexes gegen die Mutter, die Rückkehr zu diesem Urobjekt, von dem 
man abstammt, wiederum die Tendenz des Todestriebes der Rückkehr zum Ursprung.579 Die inneren 
Aggressionen und Spannungen, entstanden durch aufgestaute libidinöse Triebe aufgrund religiöser und 
gesellschaftlicher Vorschriften, Verbote und Normen, werden durch Lilith entladen – sowohl positiv wie auch 
negativ. Dies zeigt, dass diese beiden Triebe so stark sind, dass sie sich auch in Mythen niederschlagen, sosehr 
sind die inneren Spannungen Teil des Alltags und vor allem der alltäglichen Probleme und Ängste. Lilith ist eine 





Schon in der Antike versuchte man anhand diversester Mittel der Lilith Herr zu werden, hauptsächlich unter 
Anwendung magischer Formeln, etwa auf Schalen. Aramäische Anrufungstexte wurden in Nippur in Babylonien 
gefunden, im heutigen Irak. Diese Anrufungsschüsseln stammen aus der Zeit um 600 n. Chr., die Anrufungen 
selbst könnten älteren Ursprungs sein. Eine Analyse der Anrufungstexte gibt Lilith als Nebenbuhlerin der Ehefrau 
wieder, gleichzeitig ist die Frau selbst den Gefahren der Lilith vor allem bei Übergangszeiten ihres sexuellen 
Lebenszyklus ausgesetzt. Sie wird auch für Unfruchtbarkeit oder Fehlgeburten verantwortlich gemacht, die 
Kinder, die sie schafft zu rauben werden aufs Grausamste gequält und ihr Blut von Lilith ausgesaugt.581 Auch der 
Verfasser des Sefer Hasidim, Jehuda he-Chassid aus Regensburg, berichtet von Pergamenten mit der Aufschrift 
des Gottesnamens „Ich werde da sein, als der ich da sein werde“, die auf den Bauch der werdenden Mutter zu 
platzieren sind, selbige Verwendung gab es auch mit einem Tongefäß.582 Außerdem wurde der Vers Jesaja 51,14 
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der Gebärenden von der Hebamme im 13. Jahrhundert ins Ohr geflüstert, auch galt das Kapitel 54 aus Jesaja 
sowie Psalm 20, 28, 91 und 102 als schützend.583  
 
Frauen wird empfohlen, ein Amulett aus der Haut eines an einem Donnerstag oder Freitag geschächteten Tieres 
gegen Lilith zu tragen.584 Ein weiteres Rezept rät, auf ein Stück koscheres Pergament die Namen גטב גהז חאו 
zu schreiben, diese seien dann auf die Stelle der Tefillin zu legen.585 Als Amulett gegen den nächtlichen Besuch 
der Lilith ist das Schreiben des Namens Namuel auf ein solches abwehrend, man soll diesen auch sieben Tage 
nacheinander vor dem Schlafengehen neunmal aussprechen.586 Das Schma galt gerade in Polen als besonders 
wirkungsvoll gegen die Bedrohung Liliths, es wurde von Kindern vor der Kindbettstube rezitiert, in der 
Kinderstube sind auch die Geburtsamulette, die sogenannten Kimpetbrivl, zu erkennen (Illustration 15).587 Auch in 
Griechenland wurde das Schma auf Amulette geschrieben, die Kind und Mutter 40 Tage, die im Haus zu 
verbringen waren, schützten.588 Weiters wird das Lesen aus der Thora vor allem in der Nacht vor der 
Beschneidung empfohlen, um den Einfluss der Lilith zu minimieren.589 Lächelte das Baby im Schlaf so war das 
ein Zeichen der Bedrohung durch Lilith. Dagegen sollte man dem Kind den Finger an den Mund legen, dies sollte 
Lilith vertreiben.590 Hilfreich gegen Lilith galten auch die Anfangsbuchstaben einer Passage aus dem 4. Buch 
Mose 6,22-27. Das Buch Schimmusch Tehillim favorisiert den Psalm 126591 als den klassischen Abwehrvers auf 
Amuletten gegen Lilith, inklusive der drei Engelsnamen. Dieser Psalm wird später durch Psalm 121 ersetzt,592 der 
Standardtext auf Geburtsamuletten. Das Schreiben des aramäischen Wortes pok (komm heraus) auf ein 
Pergament,593 dass auf den Nabel der Gebärenden gelegt und Exodus 11,8 zitiert wird, gilt als Schutz bei der 
Geburt.594 
 
Ein polnischer Rabbi des frühen 20. Jahrhunderts empfiehlt ein Quadrat mit den Worten Ha-Shem und eled (Ich 
werde gebären) auf ein Amulett zu schreiben, dieses wird auf der Stirn der werdenden Mutter platziert. Der Vater 
dieses Rabbis pflegte zusätzlich noch ein geheimes Gebet zu sprechen, dessen Inhalt auch ihm als Sohn nicht 
offenbart wurde.595 Weiters empfehlen sich die Namen Adams, Evas, Patriarchen und Matriarchen auf Amuletten 
gegen Lilith,596 sowie Psalm 127 für ein Neugeborenes, um ihm Schutz fürs Leben zu sichern.597 Geburtsamulette 
                                                 
583 Keil: Lilith und Hollekreisch, 2004, S. 154-155. 
584 Grunwald, Max: Neue Spuk- und Zauberliteratur, in: Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des Judentums, Jg. 77, 1933, Nr 4, 
S. 244. 
585 Grunwald, Max: Aus Hausapotheke und Hexenküche, in: Mitteilungen der Gesellschaft für jüdische Volkskunde, 1900, S. 60. 
586 Grunwald: Aus Hausapotheke und Hexenküche, 1900, S. 62. 
587 Sabar, Shalom: Childbirth and Magic. Jewish Folklore and Material Culture, in: Biale, David (Hg.): Cultures of the Jews. A History, 
Schocken Books, New York 2002, S. 696-697. 
588 Vgl. Amulett GFC 027.011.120 mit zentralem Schma, umgeben von Engelsnamen, Patriarchen und Matriarchen, Menorah, gefertigt in 
Ioannina, Griechenland, 1897. 
589 Reuben ben Abraham: Sefer ha-Segulot, Káhn & Fried, Munkács ?, Abschnitt Lamed Waw. 
590 Reuben ben Abraham: Sefer ha-Segulot, Abschnitt Lamed. 
591 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 139. 
592 Scholem: Lilith, EJ-Artikel. 
593 Vgl. Sefer Raziel, 43a. 
594 Klein, Michele: A Time To Be Born. Customs and Folklore of Jewish Birth, The Jewish Publication Society, Philadelphia 1998, S. 123. 
595 Klein: A Time To Be Born, 1998, S. 124. 
596 Grunwald, Max: Bibliomantie und Gesundbeten, in: Mitteilungen der Gesellschaft für jüdische Volkskunde, Heft X., Jahrgang 1902, Nr. 
2, S. 96. 
597 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 139. 
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(auch Schmierzettel, Wachzettel, Kimpetbrivl genannt) wurden in der Neuzeit im Geburtsraum oder direkt an der 
Kleidung angebracht, solche sind ab dem 10. Jahrhundert erhalten. Die Popularität des Aberglaubens erreichte 
seinen Höhepunkt im 18. und 19. Jahrhundert in Osteuropa. Dies ist bei weitem kein primär jüdisches Phänomen, 
auch die christliche Bevölkerung war diesem zugetan. Parallelen und Berührungspunkte zwischen diesen 
Kulturkreisen dürfen nicht unbeachtet bleiben.598 Lilith ist nach den von mir recherchierten Materialien die 
prominenteste Vertreterin der Dämonologie, zumindest in Osteuropa. Eine osteuropäische Legende erzählt etwa 
von der Beziehung eines Goldschmieds mit einer Lilith. Ein Amulett des Rabbis sollte ihn gleichzeitig vor Lilith, 
aber auch vor seiner eigenen Lust schützen,599 was wieder auf die sexuellen Projektionen hinweist. 
 
Besonders beliebt ist auch die Geschichte der Begegnung des Propheten Elijas mit Lilith (entstanden vor dem 15. 
Jahrhundert, publiziert 1710 in David Lidas Sod ha-Shem, basierend auf einer Erzählung der deutschen Literatur 
des Mittelalters, es gibt jedoch auch Berührungspunkte mit frühen aramäischen Amuletten und späteren 
Versionen in sämtlichen Kulturen, ähnlich dem Lilith-Mythos),600 die sich häufig auf Amuletten wiederfand, welche 
im Geburtsraum angebracht wurden.601 Scholem vermutet den Ursprung dieser Legende im Gnostizismus des 3. 
oder 4. Jahrhunderts, etwa eine Stelle in Epiphanius Panarion.602 Weiters verweist er auf eine Stelle im Midrasch 
Tanhuma in welcher der Prophet Elija vom nächtlichen Erguss als sündenfrei spricht, wenn er von einem 
Sukkubus verursacht wurde.603 Elija ist auf dem Weg zu einer Gebärenden, er schafft es Lilith von ihrem 
Vorhaben das Kind zu töten abzubringen, indem er sie exkommunizierte und Lilith auf die drei Engelsnamen 
verwies. Lilith erhält auf den Amuletten in diesem Zusammenhang manchmal die Namen Striga, eine Zauberin, 
oder Astriga. Es bestehen auch Varianten dieser Legende, in welcher sich die Beschwörungsformel des Elija 
nicht gegen Lilith, sondern gegen den bösen Blick richtet.604 Eine Adaption dieser Erzählung, wo Elijas Namen 
selbst an die Stelle der drei Engelsnamen tritt, basierend auf älteren Anrufungsformeln,605 stellt sich Lilith mit 
mehreren Namen vor: Lilith, Abitr, Abito, Amorpho, Khods, Ikpoko, Ayylo, Ptrota, Abnukta, Strina, Kle Ptuza, Tltoi, 
Pritsa, (bzw. Satrina, Lilith, Abito, Amizo, Izorpo, Kokos, Adam, Ita, Podo, Eilo, Patrota, Abeko, Kea, Kali, Batna, 
                                                 
598 Gaster: Two Thousand Years of a Charm against the Child-Stealing Witch, 1900, S. 129-162. Kaspina, Maria: Jewish and Slavik Folk 
Remedies in the Popular Medicine of Eastern Europe, in: Šiaučiunaitè-Verbickienè, Jurgita – Lempertinè, Louisa (Hgs.): Central and East 
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Thematik verwiesen: Белова, О. В. – Мочлова, В. В. – Петрухин, В. Я. – Чулкова, Л. А. (Hgs.): Между двумя мирами: представления 
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9, Москва 2002. Белова, О. В. – Мочлова, В. В. – Петрухин, В. Я. – Чулкова, Л. А. (Hgs.): Народная медицина и магия в славянской 
и еврейской культурной традиции, Сборник статей, Академическая серия, Выпуск 21, Москва 2007.  
599 Aus Kav ha-Yashar von Tsvi Hirsh Kaidanover, Frankfurt 1903, sowie Ma’assiyot me-Tzaddik Yesode ‘Olam, Podgaitsy, Russland 1903 
und Mora-im Gedolim von Y.S. Farhi, Warschau 1909, zitiert nach Schwartz: Lilith’s Cave, 1988, S. 178-188. 
600 Folmer, Margaretha: A Jewish Childbirth Amulet for a Girl, in: Studies in Hebrew Literature and Jewish Culture. Presented to Albert van 
der Heide on the occasion of his sixty-fifth birthday, 2007. Naveh – Shaked: Amulets and Magic Bowls, 1985, S. 111-122. 
601 Gaster: Two Thousand Years of a Charm against the Child-Stealing Witch, 1900, S. 149. 
602 Panarion, xxvi. 13.5, ed. Holl, S. 293, zitiert nach Scholem, Gershom G.: Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and Talmudic 
Tradition, The Jewish Theological Seminary of America, New York 1960, S. 73. 
603 Midrasch Tanhuma, ed. Buber, I, 20, zitiert nach Scholem: Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism, and Talmudic Tradition, 1960, S. 
74. 
604 Scholem: Lilith, EJ-Artikel. 
605 Emeq haMelekh, 140b zitiert nach Patai: The Hebrew Goddess, 1990, S. 248. 
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Talto und Partasa),606 die laut Gaster je für einen weiblichen dämonischen Aspekt Liliths stehen: Ikpodo und 
Ayylo für schnelles Fliegen und Sturmwind, bezogen auf die Harpyien in der Mythologie; Strina für Schreieule, 
eine Ableitung des griechischen strix; Amorpho für kinderstehlende, hässliche Hexe; Khods für Geflügelte; 
Abnukta für Nächtliche; Kle Ptuza für weibliche Kinderräuberin.607 Der Prophet Elija ist auch bei der 
Beschneidung zum Schutz des Kindes symbolisch anwesend, es gibt also durchaus eine Verbindung zwischen 
dem Amuletttext und weiteren Gebräuchen.608 Die polnische Wissenschaftlerin Regina Liliental hat ein solches 
Amulett ins Deutsche übersetzt (Illustration 16).609 Das „Sefer Kadmon – das alte Buch“, auf welches auf den 
Kimpetbrivln mit der Geschichte des Propheten Elija angespielt wird, wird manchmal auch mit Rabbi Chaim David 
Azulai in Verbindung gebracht, weiters eine Formel gegen den bösen Blick (siehe „Magische Hand-Amulette“). 
 
In Verbindung mit feuchten Träumen610 ist Lilith auch als die Dämonin der Lust an der Masturbation zu sehen. Die 
Pollution wird als keri bezeichnet, herbeigeführt durch Dämonen, die im Traum verführen,611 da der Penis für die 
unreinen Dämonen höchst begehrenswert ist.612 Der als heilig geltende Penis wird auch als Segula verstanden, 
so war der beschnittenen Penis eines reinen Kindes, nahm man ihn in den Mund, Heilmittel und Schutz, auch für 
noch unbeschnittene Knaben, die besonders der Gefährdung durch Lilith unterlagen.613 Das Schma, als 
Abendgebet, gilt als besonders wirkungsvoll gegen Lilith sowie auch die Kinder, die man eventuell schon mit ihr 
in die Welt gesetzt hat und die einem Zeit seines Lebens verfolgen, bis über den Tod hinaus:614 „Wenn ein 
Gerechter auf die richtige Weise nachts vor dem Zubettgehen das Schma spricht, dann kann er über tausend 
Dämonen, böse Geister und Schädiger töten, die aus seinem vergeblich vergossenen Samen erschaffen wurden. 
Selbst wenn man kein Gerechter ist und man vielleicht nicht jede Nacht so viele zu töten imstande ist, kann man 
doch eine ganze Menge nach und nach umbringen, so dass schließlich alle vertilgt sind und kein einziger mehr 
übrig bleibt und man nach dem Tod Ruhe hat und ins Gefilde des Heiligen, gesegnet sei Er, eingehen kann, um 
die heilige Schechina zu schauen.“615 
 
Der „vergebliche Samenverlust“, hebräisch: Hoza’at zera‘ le-vattala oder schikhvat zera‘ le-vattala, umfasst 
sowohl die Pollution sowie die Masturbation.616 In diesem Zusammenhang ist die Philosophie Rabbi Nachmans 
(1772 Medschibosch-1810 Umar) interessant, der sich in seinem Tikkun Haklali 1805 speziell mit der sexuellen 
                                                 
606 Gaster, Moses: Beiträge zur vergleichenden Sagen- und Märchenkunde, in: Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des 
Judentums, Jg 29 (1880) Nr 12, S. 557. Gaster: Two Thousand Years of a Charm agaiinst the Child-Stealing Witch, 1900, S. 149. 
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608 Sabar: Childbirth and Magic, 2002, S. 707. 
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613 Schevet musar, fol. 79c-d, 83c, Jerusalem 1873/74 (Istanbul 1712), von Elijahu ha-Kohen aus Izmir (ca. 1640-1729). Sefer Zekhira, S. 
55a, zitiert nach Berger: Sexualität, Ehe und Familienleben in der jüdischen Moralliteratur (900-1900), 2003, S. 49. 
614 U.a. Schem Tov Katan, 2b, zitiert nach Berger: Sexualität, Ehe und Familienleben in der jüdischen Moralliteratur (900-1900), 2003, S. 
68. 
615 Derekh ha-jaschar, S. 209-210, Wilna 1874 (Frankfurt am Main 1685), von Jehiel Mikhal ben Avraham SeGa“L Epstein, Schem Tov 
Katan, Fol. 2b, Mizmor le-Asaf, S. 320-321, Bne Braq 1988, von Sason ben Mordekhaj Mosche (1747-1830, Bagdad) zitiert nach Berger: 
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Versuchung auseinandersetzte. Die Sünde der Masturbation gilt als das schlimmste Vergehen überhaupt.617 Der 
sexuelle Akt dient rein der Fortpflanzung, die egoistische Lust wird tabuisiert.618 Das reine Begehren wird als 
Wurzel und Summe alles Bösen überhaupt gesehen.619 Rabbi Nachman empfiehlt 10 Psalmen als Heilmittel 
gegen Samenverlust, diese sind am Tag nach dem feuchten Traum zu rezitieren. Er erklärt, dass der hebräische 
Zahlenwert des Wortes Tehillim, Psalmen, dem des Namens Lilith entspricht: 
םילהת – 400+5+30+10+40=485 
תיליל – 30+10+30+10+400+5(?)=485620 
Laut Rabbi Nachman sind die Kelippot, die Schalen des Bösen, in keinem Bereich so stark und verführerisch, wie 
im sexuellen, um den Menschen von seiner Aufgabe abzulenken. Hier wird auch Lilith als über die Kelipa, die den 
Samen einfängt herrschend, genannt, 621 ein Aspekt ihres Namens steht für den heulenden Schrei yelalah, den 
der depressive und verzweifelte Mensch ausstößt. Er ist in seiner Lust gefangen und kann aus den destruktiven 
Mustern nicht ausbrechen.622 Hier taucht wieder der Zusammenhang zwischen Lilith und der Melancholie auf. 
Gegen feuchte Träume definiert Rabbi Nachman folgende Psalmen und Thoraverse als Heilmittel, da sie das 
Gegenteil der unreinen Kelipa enthalten: Psalm 16,7 und 32,1, Sprichwörter 19,14, Psalm 42,9 und 59,1, Psalm 
77,7, Job 6,6, Sprichwörter 5,9, Job 35,10, Sprichwörter 31,30; nach dem ungewollten Samenerguss sollen am 
selben Tag folgende Psalmen rezitiert werden, um die Kraft dieser Kelipa zu minimieren: 16, 32, 14, 42, 59, 77, 
90, 105, 137, 150.623 Auch die Zizit, die Schaufäden, schützen laut Rabbi Nachman vor der sexuellen Lust, da 
diese durch den Blick hervorgerufen wird.624 Auch das Schma wird von ihm als Tikkun, als Heilmittel, gegen 
sexuelle Fantasien beschrieben, da die ersten beiden Verse insgesamt aus zwölf Wörtern bestehen, die den 
zwölf Stämmen entsprechen. Diese unterscheiden sich von der „gemischten Vielzahl“ (Tikkuney Sohar), die den 
Israeliten von Ägypten folgten, diese „gemischte Vielzahl“ stammen von der Quelle der sexuellen Lust, der 
„Hurenfrau“ und „verhexten Magd“ 625 ab, eine Anspielung auf Lilith. 
 
 
6.1.3.  Der böse Blick 
 
Der Mythos des bösen Blicks geht zurück bis in die Antike. Sämtliche antike Kulturen und Nachbarvölker der 
Israeliten waren mit dessen Phänomen vertraut, somit sind Wechselwirkungen zu bedenken. Der böse Blick hat 
seinen Ursprung im Dämonenglauben, so wurde vermutet, dass die Dämonen als  weniger vom Glück bedachten 
                                                 
617 Tur, Shulchan Aruch, Even Ha-ezer 23,1. Berger: Sexualität, Ehe und Familienleben in der jüdischen Moralliteratur (900-1900), 2003, 
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622 Greenbaum: Rabbi Nachman’s Tikkun, 1984, S. 31. 
623 Greenbaum: Rabbi Nachman’s Tikkun, 1984, S. 44-45. 
624 Greenbaum: Rabbi Nachman’s Tikkun, 1984, S. 68. 
625 Greenbaum: Rabbi Nachman’s Tikkun, 1984, S. 70. 
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Geschöpfe neidvoll auf potentielle Opfer blicken, im wörtlichen Sinn, sie wurden berufen oder beschrien.626 
Menschen, die den bösen Blick haben, waren aufgrund von bestimmten physiognomischen Merkmalen 
erkennbar. Doch diese Hinweise variieren. Seligmann, der Grundlagenforschung zum bösen Blick geleistet hat, 
behandelt in seinen Publikationen627 sämtliche Anzeichen und Hintergründe. Prinzipiell unterscheidet er zwischen 
bewusst und unbewusst faszinierenden Menschen, die den bösen Blick haben. Unter die erste Kategorie fallen 
etwa Hexen und Zauberer, unter die zweite Gruppe unschuldige Opfer. Menschen mit dem bösen Blick werden 
Jettatori genannt,628 aus dem Italienischen nach dem Lateinischen „anhängen“, stehend für die Fähigkeit 
destruktive Strahlen durch Blicke (oft ohne sich dessen bewusst zu sein) auszusenden.629  
 
Es ist unklar, ob der Glaube an den bösen Blick bei den Juden selbständig entstanden ist oder von 
Nachbarvölkern übernommen wurde. Der hebräische Begriff lautet ajin hara (Böses Auge). Zwar wird der böse 
Blick im Tanach nicht erwähnt,630 (man spricht vom bösen Auge), doch wird Vers „Und der Herr wird von dir jede 
Krankheit fernhalten!“ aus Deuteronomium 7,15 als Verweis auf diesen gelesen.631 Der Ausspruch beim 
Priestersegen „Er behüte dich!“ wird ebenfalls als „Gott behüte dich vor dem bösen Auge!“ (Numeri 6,24-26) 
verstanden. Doch wird im Tanach schon das böse Auge stets im Zusammenhang mit Geiz, Engherzigkeit, Neid 
und Missgunst genannt (z.B. Deuteronomium 15,9; 28,54 und 56, Sprichwörter 23,6 und 28,22, 1 Samuel 
18,9).632 Erst im Talmud ist konkret vom bösen Blick die Rede, häufig auch als „enges Auge“ bezeichnet. In der 
Thora tritt als Parallelerscheinung das gute Auge auf, welches für Großzügigkeit und Zufriedenheit steht.633 
Sarah, die neidisch auf ihre Magd Hagar war, wird der böse Blick zugeschrieben,634 im Talmud werden auch 
Gelehrte als mit diesem ausgestattet bedacht. Weiters wird berichtet, dass 99 unter 100 durch den bösen Blick 
sterben, nur einer unter ihnen eines natürlichen Todes.635 Die Mischna bringt den bösen Blick mit den 
moralischen Kräften von Neid und Missgunst in Verbindung.636 Die Stadt Jerusalem ist nach Midrasch Tanhuma, 
ed. Buber, 194, anhand des bösen Blickes zerstört worden,637 auch sie bedarf des Schutzes, ebenso die ersten 
Gesetzestafeln nach dem Midrasch zu Numeri Rabbah 12,4.638 In diesem Midrasch lesen wir auch von einem 
König, der seine Tochter in die Ehe geben will. Als Schutz gegen den bösen Blick gibt er ihr ein Amulett mit.639 
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Des Weiteren wird der böse Blick etwa auch für die Anbetung des goldenen Kalbes verantwortlich gemacht.640 
Doch auch Helden des Volkes oder Wunderheiler bedienten sich des bösen Blickes, jedoch zu positiven 
Zwecken und mit guten Absichten wie der Talmud berichtet.641 Seligmann verweist konkret auf die Popularität 
dieses Aberglaubens unter den osteuropäischen Juden. Die russischen Juden sprechen aus Angst vor dem 
bösen Blick von diesen nur als „a git Oog“, ein gutes Auge, dies gilt auch für Galizien.642 In Galizien wurde der 





Der Priestersegen, Numeri 6,24-26 galt als wirksam gegen den bösen Blick,644 auch Numeri 21,17-20645 sowie 
Psalm 141,3-5.646 Ebenso schützt der Namen Josef gegen Pollution sowie den bösen Blick.647 Nach talmudischen 
Quellen gelten die aus dem Geschlecht Josefs Abstammenden als immun gegen den bösen Blick, was mit 
Genesis 49,22 (Ein fruchttragendes Reis/Zweig ist Josef, ein fruchttragendes Reis an einer Quelle/Auge.) 
begründet wird.648 Eine weitere Erklärung ist laut Löwinger die Immunität Josefs gegen die Verführung der Frau 
Potifars, da „ein Auge, das nicht genießen wollte, was ihm nicht gehörte, ist vor dem bösen Auge geschützt.“ 
Josefs Samen ist über den bösen Blick erhaben, wie die Fische unter Wasser.649 Fische galten schon in der 
Antike in Babylonien und Assyrien als Fruchtbarkeitssymbol aufgrund ihrer regen Vermehrungstätigkeit, 
unzählbare Dinge galten als immun gegen den bösen Blick laut Sohar II,225,650 sowie als phallisches Symbol 
speziell unter den Semiten.651 Diese Verse sind häufig auf orientalischen Amuletten, oft in Handform, gegen den 
bösen Blick zu finden.652 Weitere Schutzverse sind Numeri 6,27 sowie Numeri 7,1, sie dienen als Segen und 
Abwehr zugleich.653 Bis heute findet man im Judentum die Aussprüche zur Abwehr des bösen Blickes „Bli Ayin 
ha-Ra“ oder das symbolische Ausspucken des „tfu tfu tfu“, dem symbolischen Ausspucken.654 
 
Zur Diagnostik des bösen Blickes wurde unter galizischen Juden, wie auch in anderen slawischen Kulturen, die 
Befragung von brennenden Kohlen in einem Wasserglas herangezogen, schwammen diese auf dem Wasser so 
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648 BT Berachot 20a, 55b. BT Sota 96 b. BT Baba Mezia, 84 a, zitiert nach Seligmann: Die Zauberkraft des Auges und das Berufen, 1980, 
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war der böse Blick Schuld am Leiden, sanken sie jedoch hinab so handelte es sich um leicht zu beseitigendes, 
einfaches Unwohlsein.655 Eine Variation dieses Prozederes sieht die Besprechung von sieben glühenden Kohlen 
mit dem Vers Numeri 11,2 vor, danach werden die Kohlen ins Wasser geworfen. Beim Rezitieren des Verses 
konzentriere man sich auf den Namen Ogolo. Anschließend soll der Kranke von dem Wasser trinken und darin 
gebadet werden.656 Der Schweiß des Erkrankten auf einem Stück Brot den Hunden vorzuwerfen, kann ebenfalls 
Klarheit bringen, frisst der Hund das Brot so ist eine andere Ursache für die Erkrankungen zu suchen. Ebenfalls 
in Galizien wird ein Messer zur Erde fallen gelassen, bleibt es stecken handelt es sich um eine Erkrankung durch 
den bösen Blick.657 Oder man legt ein frisches Messer unter das Kissen des Erkrankten (vgl. auch die 
Verwendung von Drudenmessern im christlichen Volksglauben gegen Alpträume und im Wochenbett), wird es 
rostig so rührt seine Krankheit vom bösen Blick her. Um die Genesung zu garantieren schneide man ebenfalls mit 
diesem Messer ein Stück Brot ab, welches man den Hunden vorwirft, zuvor wird das Brot mit abgeschnittenen 
Fuß- und Fingernägeln des Erkrankten gespickt. Bei einem männlichen Kranken muss ein männlicher Hund, bei 
einem weiblichen Kranken eine Hündin herangezogen werden. Diese Prozedur ist an drei aufeinanderfolgenden 
Tagen zu wiederholen.658 Als Hilfsmittel zogen ungarische Juden Beschrei-Kräutermischungen (Salbei, Wegerich, 
Andorn, Tausendgüldenkraut, Aschwurz, Spechtwurzel, Nussbaumblätter, etc.) von weisen Frauen heran, welche 
aufgekocht und unter die Wiege des erkrankten Kindes platziert werden. Quillt die Mischung auf, so muss man in 
Folge Augen und Wangen des Kindes mit dieser benetzen und dabei an den möglichen Verursacher des bösen 
Blickes denken.659 Auch Erde, über welcher das Kind zur Welt kam, kann als Schutzamulett um den Hals des 
Babys gebunden werden.660  
 
Diverse Heilmittel, hauptsächlich der Volksmedizin, wurden zum Schutz gegen den bösen Blick herangezogen.661 
Einen guten Überblick darüber bietet der ausführliche Artikel Regina Lilientals.662 Sämtliche Kulturen bedienten 
sich Amuletten als Prävention und Abwehrstrategie.663 Diese sollten den Blick des Bösen auf sich ziehen und 
somit ablenken um den Träger vor dem direkten Ansehen durch den bösen Blick zu schützen.664 Im Judentum 
existieren Amulette gegen den bösen Blick seit der formativen Periode (70 n.Chr. bis zur arabischen 
Eroberung).665 Teilweise wurden sie auch unter der Kleidung versteckt getragen.666 Amulette, bestehend aus 
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666 Leviticus rabba, c. 25, zitiert nach Spoer, Hans H.: Notes on Jewish Amulets, in: Journal of Biblical Literature, Vol. 23, Nr. 2, 1904, S. 
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einem magischen Text geschrieben auf Pergament in einem metallenen Behälter, wurden häufig direkt in die 
Wiege gelegt.667 In schweren Fällen einer Beeinträchtigung durch den bösen Blick wurden Rabbiner bzw. 
chassidische Zaddikim zur Rate gezogen.668 
 
 
6.1.3.1.1. Phallische Amulette 
 
Die Verbindung aus Fruchtbarkeitsymbol mit dem Phänomen des bösen Blicks verweist konkret auf die 
Sensibilität der Sexualität für diese Thematik bzw. die Angst vor deren Beeinträchtigung. Der Spruch von der 
Abstammung aus Josefs Samen wird im Talmud in Verbindung mit der heidnischen Geste des linken Daumens in 
die rechte Hand stecken, rechter Daumen in die linke Hand stecken, verbunden.669 Eine besonders präsente 
Stelle unter den Schutzmechanismen nehmen die menschlichen Geschlechtsteile ein, allen voran der männliche 
Phallus. Das tatsächliche Organ, aber auch symbolische Abbildungen oder Miniaturversionen, dienen seit der 
Antike als potentes Mittel im Kampf gegen den bösen Blick, dieser aufgrund des Charakters der Unanständigkeit 
bzw. des Grotesken, das dem Phallus inne war, vom eigentlichen Opfer abgelenkt wurde.670 Folglich waren auch 
die kraftvollsten Amulette gegen diese Bedrohung solche mit phallischem Charakter. Eine Variation davon stellt 
die sogenannte fica, Italienisch für Feige, ficus im Lateinischen, dar, wobei der Daumen zwischen Zeige- und 
Mittelfinger der geschlossenen Hand geschoben gezeigt wird, ein Symbol für den Geschlechtsakt (far la fica – die 
Feige weisen)671 (Illustration 17). Eine Variation davon ist die mano cornuta, die Hörnchenhand, mit einem 
ausgestreckten kleinen und Zeigefinger, Daumen und restliche Finger sind angelegt. Diese Hörner, als 
Reminiszenzen auf den Halbmond gedeutet, haben ebenfalls phallischen Charakter672 (Illustration 18). Die Hand 
als Schutzamulett gegen den bösen Blick spielt in vielen Kulturen eine große Rolle, man denke etwa auch an das 
arabische Hamza-Amulett, das sich bis in die Gegenwart großer Popularität erfreut. Diese Fruchtbarkeitssymbole 
wurden vermutlich aufgrund der im indogermanischen und semitischen Sprachraum vorhandenen Vorstellung 
von der Sterilitätswirkung des bösen Blickes beeinflusst.673 Durch phallische Amulette wurde die Potenz 
geschützt,674 die Herstellung der körpereigenen Lebenssäfte blieb erhalten. Das lateinische fascinum steht 
gleichzeitig für bösen Blick und den Penis, der diesen abwehrt. Daraus schlussfolgert Róheim, fußend auf 
Servadio: „The main theme of counter-magic is phallic.“675, auch Ernest Jones schließt sich dem an.676 Hirsch 
argumentiert, dass der Phallus im Zusammenhang mit einem Schutzzauber bedeutet, dass der Träger des 
phallischen Amulettes seiner Kindespflicht nachgekommen ist und somit der Dämon von ihm abzulassen hat. 
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Das Phallus-Amulett zeigt dem bösen Geist an, dass er hier auf keine Anerkennung stoßen wird.677 Die anstößige 
Geste der fica und der mano cornuta mussten jedoch im jüdischen Kontext mit Vorsicht verwendet werden, da 
man damit die Dämonen zusätzlich reizen konnte.678 Das Auge kann sowohl männliches, als auch weibliches 
Genital symbolisieren.679 Es wird auch mit der weiblichen Brust in Verbindung gebracht.680 Aufgrund der 
Formenähnlichkeit taucht die Mutterbrust in Träumen häufig als gebendes oder verwehrendes Auge auf. Es ist 
das Auge der Brust, welches den ersten visuellen Eindruck des Neugeborenen darstellt, die erste Form der 
Kommunikation und Interaktion.681  
 
Amulette mit dem Gottesnamen Schaddai oder dem hebräischen Buchstaben He gelten vor allem bei Kindern als 
Schutz gegen dieses Phänomen.682 Rabbi Nachman von Bratzlav empfiehlt speziell die Anfertigung dieses 
hebräischen Buchstabens aus Silber, um die Fruchtbarkeit zu steigern.683 Die enorme Furcht vor dem bösen Blick 
führte zur Miteinbeziehung einer Anrufung um Schutz in das Morgengebet Schacharit.684 Speziell die Zeit des 
Schabbat-Ausgangs galt als anfällig für die Mächte des Bösen. Darum gab es eigene Gebete zum Havdalah-
Ritual, die den bösen Blick abwehren sollten. Auch beim Schma war darauf zu achten, den ersten Satz, der aus 
sechs Wörtern besteht, das zweite echad als vaed zu lesen, da eine Wiederholung des Wortes echad den bösen 
Blick provozieren könnte.685 Des Weiteren wurde häufig der Vers Ana be-koach, bestehend aus 42 Wörtern als 
Referenz auf den 42-buchstäbigen Gottesnamen, in orientalischen Amulettinschriften verwendet,686 wohl auch da 
darin vom Volk Israel als Augapfel Gottes, den es zu schützen gilt, die Rede ist.687 Eine weitere Möglichkeit war 
die Abkürzung agla, stehend für die hebräischen Worte אתינדא םלועל רוביג ה   – Du bist mächtig in der Welt oh 
Herr (Amidah Gebet),688 eine Inschrift, die auch auf Amuletten zu finden ist. Weiters  wird empfohlen bei der 
Konversation über erfolgreiche, junge, gesunde Menschen das Wort „Unbeschrien“ hinzuzufügen, dies sollte 
anzeigen, dass man der Person kein Unheil wünschte. Die Abwehr des bösen Blickes mit diesem Wort könnte 
auf das griechische „abaskantos“ oder „abaskanta“ – Nicht behext! Möge kein Schaden dich treffen! 
zurückgehen, das häufig gegen den bösen Blick eingesetzt wurde.689 In Russland, Rumänien und Polen 
verwendete man häufig den Zusatz „Kein En Horah“ – also: „Keinen bösen Blick.“690 In Polen wurde einem Kind, 
sobald es vom bösen Blick befallen war, von der Mutter dreimal die Stirn abgeleckt und ausgespuckt, unter 
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Verwendung der folgenden Formel: „Ny hory, ny hory, ny buri, ny kory“, was soviel bedeutet wie „Weder Berg 
noch Wald, weder Gerste noch Hafer.“691 In Verbindung mit dem Speichel steckt hier das Konzept der 
Lebenssäfte dahinter, von der Muttermilch über den männlichen Samen bis hin zum Speichel, basierend auf dem 





Brav nennt zwei Theorien zur Erklärung des bösen Blick-Phänomens. Die ältere geht auf den Dämonenglauben 
zurück, 693 als zweiter Erklärungsansatz dient die Vorstellung, dass über das Auge Abfallprodukte in Form von 
Dämpfen ausgesondert werden, die wiederum Krankheiten verursachen können. Die zweite Theorie lässt 
schlussfolgern, dass alle Menschen des bösen Blickes fähig sind.694 Dem gegenüber stehen die 
Erklärungsansätze der post-talmudischen Literatur, in welcher dem bösen Blick das Element des Feuers und 
somit der Schaden, den dieses verbreiten kann, zukommt, oder der böse Blick, der einen dämonischen Engel 
erwecken kann, welcher sich für dessen Zorn rächt.695  
 
Opfer des bösen Blickes konnte praktisch jeder werden, etwa auch Tiere, doch waren es praktisch vor allem 
Menschen, deren Anblick Neid und Missgunst hervorrufen kann, also gesunde Kinder, vor allem Knaben696 sowie 
Schwangere. Frauen im Kindbett sowie Neugeborene wurden als besonders anfällig für den bösen Blick 
klassifiziert.697 Gerade Frauen wurden aber auch selbst häufig des bösen Blickes beschuldigt. Dies begründet 
sich durch den gleichen Zahlenwert der Wörter „Frauen“ und „böser Blick“, die je den Gesamtzahlenwert von 400 
ergeben.698 So geht auch der Brauch, die Augen der Braut bei der Hochzeitszeremonie zu verhüllen, auf diese 
Vorstellung zurück. Sie soll selbst keinen Schaden durch diese Fähigkeit anrichten, gleichzeitig soll sie vor dem 
bösen Blick von Neidern geschützt sein.699 Die psychoanalytische Erklärung für diesen Brauch identifiziert den 
bösen Blick hier als den ödipal geliebten und liebenden Elternteil, der Schuld einzuflößen versucht.700 Aus eben 
diesem Grund, der Angst vor Neid und Missgunst, sollen Schwestern nicht am selben Tag heiraten, da ansonsten 
der böse Blick auf die Eltern fallen könnte.701 
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Das Auge und das Starren des Blickes drücken darüber hinaus Aggression und Bedrohung702 sowie vor allem 
Neid aus. 703 Weiterführend als Angst vor der Hypnose sei auf den Artikel von Machovec verwiesen.704 Es handelt 
sich um „eine in magische Begriffe gekleidete Theorie über ein soziales Phänomen, wobei sich zeigt, dass 
Amulette eine wesentliche gesellschaftspolitische Funktion besitzen können.“705 Die eigene Missgunst wird über 
den Blick nach Außen projiziert: „Im Blick erlebt der Mensch den Dämon im Menschen und damit seine eigene 
Dämonie im Anderen.“706 Das Auge und in weiterer Folge der Blick wird zum Symbol und Ausdrucksmittel des 
ganzen Menschen, „in dem sich die geistige Wesenheit und Potenz, die Dämonie der Individualität äußert und 
auswirkt.“,707 der Spiegel der Seele, aus dem schon laut Plinius die seelischen Eigenschaften am besten 
erkennbar sind.708 Hier hinein spielt auch die auf die Antike zurückreichende Vorstellung, dass Blicke töten 
könnten.709 Das Auge spiegelt sämtliche emotionale Aktivitäten wieder, die Literatur zeigt Beispiele neurotischer 
und psychotischer Natur, die ihren Ausdruck durch das Auge finden, auf,710 „Ego, aggressive and libidinal drives 
utilize this field realistically, as well as through fantasy, for their many aims and objectives.“711 Wie beim Dybbuk 
dient das Auge hier als externes Objekt, welches die Ängste der Menschen ausdrückt. Es handelt sich bei 
diesem Phänomen um etwas „dem Seelenleben von alters her Vertrautes, das ihm nur durch den Prozess der 
Verdrängung entfremdet worden ist.“712 
 
Durch die Besetzung von Sexualobjekten als Tabus in unserer Gesellschaft wird das Auge etwa mit dem 
Phänomen des „peepens“, des verstohlenen Hinguckens besetzt. Gleichzeitig gilt dieses Organ auch als Spiegel 
für eventuelles schlechtes Gewissen aufgrund verbotener sexueller Handlungen oder der Masturbation,713 kann 
aber eben auch Teil der sexuellen Lust sein.714 So dient der Schautrieb laut Freud zur Erzeugung sexueller 
Vorlust.715 Ziel ist das Ansehen der Genitalien oder das Zusehen bei Exkretionsfunktionen. „Man will ein Objekt 
ansehen, um mit ihm mitzufühlen.“716 Einen Blick auf jemanden werfen stellt eine sexuelle Komponente dar. „Ist 
das Auge der Penis, so ist das starre Auge der erigierte Penis.“717 Dies schlägt sich auch schon im Talmud 
nieder, wo eine Frau wegen ihres Blickes und dem darin enthaltenen sexuellen Verlangen als schuldig 
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717 Fenichel: Schautrieb und Identifizierung, 1935, S. 576. 
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bezeichnet wird.718 Gerade den Frauen wird bei Betonung der Augen durch etwa Kohlestift die Versuchung der 
Sünde nachgesagt, sie werden für die sexuellen Gelüste der Männer aber auch die Zerstörung des 1. Tempels719 
verantwortlich gemacht. Besonders während ihrer Menstruation sollten die Frauen jegliche Betonung der Augen 
unterlassen, da an diesen besonderen Tagen die Frauen speziell der Hexerei und des bösen Blickes verdächtigt 
wurden.720 Durch die Schuld, die an den Augen des Schuldigen als ablesbar vermutet wird, verstärkt sich auch 
die Kastrationsangst bei Entdeckung des Vergehens, worauf schon Freud in Zusammenhang mit der Kastration 
der Augen des Ödipus verwiesen hat, deren Ausstechen dieser gleichkommt.721 Ferenczi deutet die 
Selbstblendung des Ödipus als Autokastration722 und  das Reiben der Augen als Ersatz für die Onanie.723 
Beispiele aus der klinischen Praxis der Psychoanalyse belegen die Verbindung zwischen Auge und Genital.724 
Auch der Blick mit den vorquellenden Augen des Medusenhauptes steht laut Freud für die Kastration, „denn das 
Starrwerden bedeutet die Erektion, also in der ursprünglichen Situation den Trost des Beschauers. Er hat noch 
einen Penis, versichert sich desselben durch sein Starrwerden.“725 „Auch das erigierte männliche Glied dient als 
Apotropaeon (…). Das Zeigen des Penis – und all seiner Surrogate – will sagen: Ich fürchte mich nicht vor dir, ich 
trotze dir, ich habe einen Penis. Das ist also ein anderer Weg zur Einschüchterung des bösen Geistes.“726 Géza 
Róheim, ein nach psychoanalytischen Ansätzen arbeitender Folklorist und Pionier auf diesem Gebiet, 
entschlüsselte den bösen Blick als orale Eifersucht, als orale Aggression.727 Er geht davon aus, dass die 
Aggression des Kindes während des Stillens sich gegen den Blick der „Hexenmutter“ richtet.728 Diese Bedrohung 
durch die Mutter spiegelt sich wieder in der Lilith-Vorstellung als pre-ödipaler Mutter. Im Zusammenhang mit den 
Vorstellungen rund um den bösen Blick sowie das Auge selbst ist das Bilderverbot im Judentum relevant. Dieses 
Gebot steht für das Verbot Gott anzublicken, aus dem Grund der damit einhergehenden Identifizierung.729 Durch 
den Blick gehen Eigenschaften vom Angeblickten auf den aktiven Blickenden über, dahinter steht auch die Angst, 
dass einem ein Teil des Ichs so geraubt werden kann.730 
 
                                                 
718 BT Sota 9a-b zitiert nach Ulmer: The Evil Eye in the Bible and in Rabbinic Literature, 1994, S. 65. 
719 BT Joma 9b zitiert nach Ulmer: The Evil Eye in the Bible and in Rabbinic Literature, 1994, S. 68. 
720 ARIN I, 2, 4B, BT Pesahim IIOB-IIIA, Midrash Ruth, Sohar Hadash 8IC zitiert nach Ulmer: The Evil Eye in the Bible and in Rabbinic 
Literature, 1994, S. 67, S. 138. 
721 Freud, Sigmund: Das Unheimliche, in: IMAGO, V. 5/6, 1919, S. 307. Hart, Henry Harper: The Eye in Symbol and Symptom, in: The 
psychoanalytic review, Vol. 36, 1949, S. 263, S. 267. Servadio: Die Angst vor dem bösen Blick, 1936, S. 400-401. 
722 Ferenczi, Sandor: Symbolische Darstellung des Lust- und Realitätsprinzips im Ödipusmythos, in: IMAGO, Bd. I, 1912, S. 276-277.  
723 Hart: The Eye in Symbol and Symptom, 1949, S. 267. Shrut: Copying with the Evil Eye or early Rabbinical Attempts at Psychotherapy, 
1960, S. 202. 
724 Ferenczi, Sandor: Zur Augensymbolik, in: Internationale Zeitschrift für ärztliche Psychoanalyse, 1, 1913, S. 161-164. Reitler, Rudolf: Zur 
Augensymbolik, in: Internationale Zeitschrift für ärztliche Psychoanalyse, 1, 1913, S. 159-161. Rank, Otto: Eine noch nicht beschriebene 
Form des Ödipus-Traumes, in: Internationale Zeitschrift für ärztliche Psychoanalyse, 1913, S. 151-156. Eder, M.D.: Augenträume, in: 
Internationale Zeitschrift für ärztliche Psychoanalyse, 1913, S. 157-158. Hollós: Augen-Genitalessymbolik, Augenveränderung – 
Kastration, in: Internationale Zeitschrift für Psychoanalyse, IX. Jahrgang, 1923, Heft 1, S. 72. Arlow, Jacob A.: The Madonna’s Conception 
Through the Eyes, in: Psychoanalysis and the Social Sciences, 3, 1964, S. 13-25. 
725 Freud, Sigmund: Das Medusenhaupt, in: derselbe: Schriften aus dem Nachlass, Gesammelte Werke, 17. Band, Imago Publishing Co., 
Ltd., London 1941, S. 47. 
726 Freud: Das Medusenhaupt, 1941, S. 48. 
727 Róheim: The Evil Eye, 1992, S. 216.  
728 Es sei auf die positiv besetztere Rolle der Frau in der sefardischen Tradition verwiesen: Lévy,: A Domesticated Supernatural: Home 
Magic of the Sephardim, 1985, S. 12-19. Lévy – Zumwalt-Lévy: Ritual Medical Lore of Sephardic Women, 2002, S. 103. 
729 Fenichel: Schautrieb und Identifizierung, 1935, S. 577. 
730 Fenichel: Schautrieb und Identifizierung, 1935, S. 579, S. 581-582. 
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Die restlichen, von mir studierten Amulette Osteuropas betreffen den Schutz vor Krankheiten, geschäftlichen 






Mit dem Beginn des 18. Jahrhunderts nahm die Popularität von Zauberbüchern in Osteuropa stark zu.731 Doch 
wurden von ihren Autoren einige Einschränkungen mit auferlegt, so etwa genaue Vorschriften betreffend der 
Herstellung von Amuletten, in welchen die rituelle Reinheit der Schreibers selbst sowie der Pergaments, 
hergestellt aus der Haut einer rituellen Tieres, eine enorme Rolle spielt. Des Weiteren wird auf das speziell 
erforderliche Wissen um die richtigen heiligen Namen verwiesen, also auf eine Exklusivität von Baalei Schem als 
Meister um diese gepocht.732  
 
Beeindruckende Grundlagenarbeit zur Thematik der Zauberbücher im Europa des 18. Jahrhunderts hat Hagit 
Matras mit ihrer Dissertation geleistet.733 Dr. Matras verweist in ihrer Analyse auf das anthropologische Konzept 
der Ganzheit des Kosmos, auf welchem die Sifrei Segulot, die Zauberbücher, beruhen. Der Körper des einzelnen 
Erkrankten stellt einen Teil des Makrokosmos dar. Auf kabbalistischen Prinzipien oder dem Midrasch beruhend 
wird der Einklang, die Ganzheit wieder hergestellt. Dazu werden auch Abwehrmechanismen gegen böse Kräfte, 
wie eben Amulette, herangezogen.734 Diese Rezepte werden häufig als Segula bezeichnet, was soviel wie „gute 
Eigenschaft“ oder „erprobtes Mittel“ im magischen Kontext bedeutet.735 Die Analysen der diversen Bücher und 
ihrer Editionen ergeben, dass sich sämtliche Zauberbücher mit Gesundheitsfragen im Allgemeinen sowie 
Bedrohungen und Schaden im Speziellem, Diebstahl, Feuer, Plagen, Krankheiten, beschäftigen. Im Besonderen 
sei hier auf die Auswirkungen solcher Bedrohungen verwiesen: diese reichen vom bösen Blick über Hexerei bis 
hin zu nächtlichen Samenergüssen (keri).736 Matras betont auch die Wichtigkeit der Person des Wunderheilers 
sowie seine Vorbildwirkung für die Amulettschreiber.737 Weiters weist sie darauf hin, dass die Quellen der Bücher 
ursprünglich die mündliche Tradition war, die an die jüdischen Gebräuche sowie die Umgebung angepasst 
wurden, zusätzlich unterliegen die Zauberbücher Änderungen vom Lauf der Zeit in den Editionen.738 Jedoch 
lassen sich auch schriftliche Quellen wie Stellen aus dem Talmud oder Sohar finden sowie konkrete Hinweise auf 
                                                 
731 Etkes: The Besht, 2005, S. 40. 
732 Etkes: The Besht, 2005, S. 41. Ein Manuskript dazu wurde von einem Isak, Sohn des Arye Leib Kats aus Grodno, 1792-1795 erstellt: 
Uritskaya, Ludmila: Ashkenazi Jewish collections of the State Ethnographic Museum in St Petersburg, in: Tracing An-Sky. Jewish 
Collections from the State Ethnographic Museum in St. Petersburg, Joods Historisch Museum, Amsterdam – Rautenstrauch-Joest, 
Museum, Cologne – Jüdisches Museum, Frankfurt – Israel Museum, Jerusalem – Jewish Museum, New York 1992-1994, S. 46. 
733 Matras, Hagit: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit: Tekhanim u-mekorot ‘al pi ha-sefarim ha-ri’shonim asher yats’u la-or be-Eropah be-re’shit 
ha-me’ah ha-18, PhD Dissertation, The Hebrew University, Jerusalem 1997. 
734 Matras, Hagit: Wholeness and Holiness in Sifrei Segulot, in: Koroth, Vol. 9, Special Issue, 1988, S. 99-100. 
735 Rebiger, Bill (Hg.): Sefer Shimmush Tehillim. Buch vom magischen Gebrauch der Psalmen. Edition, Übersetzung und Kommentar, Text 
and Studies in Ancient Judaism 137, Mohr Siebeck, Tübingen 2010, S. 9. 
736 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. vii-viii. 
737 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 106, S. 171-184. 
738 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 347-349. 
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Ärzte oder bestimmte Bücher.739 Ich möchte im Folgenden die Zauberbücher, die in Osteuropa Verwendung 
fanden, kurz vorstellen, um dann konkret die Anleitungen zur Amulettverwendung bzw. die Verwendung von 
Ritualobjekten als Amulette aufzuzeigen. Für die meisten dieser Bücher (Toldot Adam, Mifalot Elokim, Sefer 
Zekhira, Sefer Schem Tov Katan und Sefer Amtahat Binyamin) ist ein deutscher Ursprung gesichert, es sind 
unmittelbar darauf als Editionen in Osteuropa zu finden. Sie verbreiteten sich hauptsächlich in der Region 
Lemberg-Zholkov und Noradno-Nowy-Dwohr. Erst etwas später wurden auch Ausgaben in städtischen jüdischen 
Zentren wie Lemberg, Warschau und Vilnius nachgewiesen, bis hin zur ungarisch-rumänischen Grenze.740 Diese 
Schlussfolgerung Matras‘ entspricht der Verbreitung des Buchdrucks in Europa sowie der Ausbreitung der 
jüdischen Siedlungen.741 Die Liste der von mir hier behandelten Bücher pocht nicht auf Vollständigkeit, es handelt 
sich jedoch um die bekanntesten, meist verbreiteten in Osteuropa erschienenen Quellen.742 
 
 
6.1.4.1. Sefer Raziel ha-Malakh 
 
Dieses höchst populäre Zauberbuch in sämtlichen geographischen Regionen wird auch im Sohar diskutiert: 
„When Adam was in the Garden of Eden, the blessed Holy One brought down a book for him by the hand of 
Raziel, the holy angel appointed over supernal, sacred mysteries. In it were engraved supernal engravings, 
sacred wisdom.”743 Das Buch besteht aus mehreren Teilen, darunter Teile des Sefer ha-Razim (Buch der 
Mysterien), vermutlich aus der ersten Hälfte des 1. Jahrtausends, das sich mit magischen Rezepten 
entsprechend der sieben Himmel auseinandersetzt.744 Weitere Schriften, die das Sefer Raziel als „chiefly 
represnting the linguistic magic of Ashkenazi provenance, and some Kabbalistic treatises written under 
Ashkenazi influence“745 auszeichnen, sind Abhandlungen zu Gottesnamen von Abraham Abulafia und Joseph 
Gikatilla, ein kabbalistischer Kommentar zum 72-buchstäbigen Gottesnamen aus dem Byzanz des 14. 
Jahrhunderts sowie Amulette, die angeblich auf den Kreis von Rabbi Nehemiah ben Schlomo der Prophet, der zu 
den Hasidei Ashkenaz zählte, zurückgehen.746 Das Sefer Raziel wurde 1701 zum ersten Mal in Amsterdam 
gedruckt und erfreut sich zahlreicher Neuauflagen bis in die Gegenwart (Illustration 19). Das Sefer Raziel selbst 
wurde in Polen und Russland unter das Polster der werdenden Mutter während der Geburt gelegt, zu deren 
Schutz.747 
                                                 
739 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, siehe Appendix 9 für eine genaue Auflistung von den in den Zauberbüchern zitierten 
Quellen. 
740 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, Appendizes 4-6, B/1. 
741 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997,  S. x. 
742 Es sei noch auf ein Manuskript eines solchen Zauberbuches  von Hillel Baal Schem aus der 1. Hälfte des 18. Jahrhunderts in der 
Vernadsky Bibliothek in Kiev (Orientalia Department, Judaica Manuscript collection Sefer ha-heshek OR.178) befindet und erst 1993 ans 
Licht kam: Petrovsky-Shtern, Yohanan: The Master of an Evil Name. Hillel Ba`al Shem and his Sefer ha-Heshek, in: AJS Review, 28:2, 
2004, S. 217-248. Diese Handschrift enthält an die 90 Zeichnungen von Amuletten und Symbolen. Jedoch gelten nur etwa 10-15 davon in 
der Forschung als neu, der Rest stammt aus bereits bekannten Quellen. Freundlicher Hinweis von Prof. Petrovsky-Shtern per e-mail am 
15. Juli 2009. 
743 Sohar I,55b. 
744 Saar, Ortal-Paz: Jewish Magic in Eretz Israel during Late Antiquity and the Byzantine Period, in: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and 
Demons. Jewish Magic through the Ages, Exhibition at the Bible Lands Museum Jerusalem 2010, S. 20. 
745 Idel, Moshe: Jewish Magic in the Middle Ages, in: Vukosavović: Angels and Demons, 2010, S. 23. 
746 Idel: Jewish Magic in the Middle Ages, 2010, S. 23. 
747 Sabar: Childbirth and Magic, 2002, S. 674. 
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Das Buch enthält Anweisungen und Auflistungen zu Englen und Tageszeiten, die für das Amulettschreiben 
empfohlen werden.748 Einige wenige Amulette und deren Anfertigung werden konkret beschrieben. Folgendes 
Amulett soll vor dem bösen Blick und Dämonen schützen, das Herz öffnen, die 48 Körperglieder schützen sowie 




Das folgende Amulett soll Erfolg bei Verhandlungen und Geschäften bringen. Auf der rechten Seite oben findet 
sich das Wort „hab Erfolg“, auf der linken oben gespiegelt wiedergegeben. In den unteren Kompartimenten 
wurden die Buchstaben je umgestellt. In den Davidsternen befindet sich der Gottesname Schaddai sowie in den 






Ein weiteres Amulett wird speziell zum Schutz während der Geburt empfohlen. Dieses ist auf Hirschleder zu 
schreiben, man findet darauf innerhalb der Kreise die Namen Adam und Eva, zerreiße Lillot, die Engel Chasdiel, 
Sansai, Sansansai, Smangelof, Kozo Bmoksz Kozo, Dies sind die Engel die dir helfen werden, Auf all deinen 
Wegen Amen Selah . Außerhalb des Kreises finden sich die Namen der vier Flüsse in Eden: Gihon, Pischon, 
                                                 
748 Sefer Raziel, 41a. 
749 Sefer Raziel, 42a und b. 
750 Sefer Raziel, 42b. Vgl. Koltuv: Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 107. 
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Pheret (Euphrat) und Chidkel (Tigris). Innerhalb des Magen David liest man: Wie alle Menschen kommst Du 







Dieses Geburtssmulett ist eines der bekanntesten überhaupt, es wurde bereits in zahlreichen Publikationen 
abgedruckt: Über der Zeichnung befindet sich eine lange Aufzählung von Engelsnamen, unter der Illustration: 
„ Im Namen von EHYE WHA AA BB AO MAK AA. Ich beschwöre dich, du erste Eva, im Namen deines Schöpfers 
und im Namen der drei Engel, die der Herr nach dir geschickt und im Namen des Engels des Meeres, denen du 
zugeschworen, dass weder du, noch irgend jemand aus deiner Schar, dort schaden, wo du unsere Namen sehen 
wirst, noch demjenigen, der sie trägt; darum beschwöre ich dich mit ihrem Namen und mit ihren Siegeln, die hier 
aufgeschrieben sind, dass weder du noch irgend jemand aus deiner Schaar der Wöchnerin R.R. und ihrem 
neugeborenen Kinde schaden sollst, weder am Tage, noch in der Nacht; weder durch ihre Speise, noch durch 
                                                 
751 Sefer Raziel, 43a. Vgl. Auch Koltuv: Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 92. 
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ihren Trank; weder am Kopfe, noch am Herzen; weder an ihren 208 Gliedern, noch an ihren 365 Adern; das 





Weitere Amulette sollen Frau und Mann in Liebe verbinden. Das erste ist eine Liste von Engelsnamen für 
Liebesangelegenheiten: PTh TzIMA ThA HOHI KI HLA ShLK KShShLA PShLK IThQL. Es folgt eine Illustration, 
dass Gottes Gnade und Segen in die Welt rufen soll:753 Die Schrift unter dem Amulett nennt man Engelsschrift, 
die hebräischen Schrift mit kleinen Kügelchen an den Enden der Buchstaben, die Augen symbolisieren.754  
 
                                                 
752 Sefer Raziel, 43a. Übersetzung nach Gaster: Beiträge zur vergleichenden Sagen- und Märchenkunde, 1880, S. 555. Siehe auch Patai: 
The Hebrew Goddess, 1990, S. 239. 
753 Sefer Raziel, 44a. 
754 Diese Schrift basiert laut Prof. Rachel Elior auf antiken Samaritanischen Buchstaben, Kommunikation mit Barbara Black Koltuv. Koltuv: 
Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 65-66. Diese Buchstaben werden auch auf arabischen Amuletten als sogenannte 
Brillenbuchstaben verwendet, sieha Pielow, Dorothee Anna Maria: Die Quellen der Weisheit. Die arabische Magie im Spiegel des Usul al-







Unmittelbar anschließend ein weiteres Amulett, zu schreiben auf Hirschhaut, um jemanden zu gefallen, ein 
Liebes- oder Freundschaftsamulett (obere Illustration). Das He steht für den Gottesnamen der Chesed bedeutet, 
es folgen Engelsnamen, die für Liebesangelegenheiten zuständig sind. Das Amulett an sich besteht rein aus den 




Ein Amulett, damit das Schlechte nicht herrscht auf Erden, sondern Friede und Freundschaft, anzufertigen aus 
Tinte gemacht aus Lilien und Krokussen.756 
 
                                                 
755 Sefer Raziel, 44a. Vgl. Auch Koltuv: Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 88-89. 











6.1.4.2. Sefer Toldot Adam und Mifalot Elokim 
 
Die bekanntesten Zauberbücher Osteuropas stammen von Joel ben Uri Heilperin von Zamość, auch genannt 
Rabbi Joel Baal Schem, der von 1690 bis 1755 lebte und dem zwei wichtige Segulot-Bücher zugeschrieben 
werden, wobei nicht gänzlich geklärt ist, ob sie auf alten Manuskripten aus seinem Besitz oder auf seinem 
                                                 
757 Sefer Raziel, 44a. Vgl. Koltuv: Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 108. 
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6.1.4.2.1. Toldot Adam 
 
Sefer Toldot Adam wurden in sechs Editionen in Wilhermsdorf-Lemberg aufgelegt, Mifalot Elokim 16 Mal, zum 
Großteil ebenfalls in dieser Region.758 Diese zählten zu den beliebtesten Arzneimittelbüchern in Galizien.759 Sefer 
Toldot Adam widmet sich hauptsächlich Problemen sexueller Natur, Hexerei, Krankheiten, dem bösen Blick 
sowie der Geburts- und Kinderthematik sowie deren Bedrohung durch physiologische und äußere Einflüsse (wie 
auch der Sünde des keri, welche für Unfruchtbarkeit der Frau verantwortlich sein kann).760 Die Auflistungen 
erfolgen völlig unsystematisch. Es handelt sich um das kompakteste Zauberbuch mit den meisten Amuletten, 
seine Relevanz kann nicht überbetont werden. Die Amulette haben verschiedenste Grundmaterialien, vom 
Hirschleder über Lebensmittel. Sie können zu essen, aber auch äußerlich zu tragen sein, all dies umfasst den 
Amulettbegriff. In meiner Analyse habe ich rein solche Amulette ausgewählt, die noch erhalten sein können, also 
primär auf den Grundmaterialien Leder und Pergament, um diese mit konkreten Objekten in Sammlungen zu 
vergleichen. 
 
Dieses Buch bringt vor den eigentlichen Auflistungen der Heilmittel und Amulette eine Übersicht an Regeln, die 
auch auf den nötigen Respekt und die rituelle Reinheit bei deren Anwendung verweisen: Die Verwendung von 
koscherem Hirschleder für die Amulette wird speziell erwähnt sowie auch deren Aufbewahrung in einzelnen 
Täschchen oder die Option des Umhängens um den Hals. Jedes Amulett hat eine spezielle Funktion, zwei oder 
mehrere Amulette heben die Wirkung nicht auf und können somit parallel verwendet werden. Wichtig ist nur, sich 
genau an die Vorschriften und Beschreibungen in diesem Buch zu halten. Die meisten Amulette befassen sich 
mit der Geburt bzw. der Empfängnis, als Schutz für die Mutter und das Neugeborene. Die für die Empfängnis 
vorgesehenen Amulette sollen auch beim Geschlechtsverkehr bei der Frau sein, sie soll sie immer bei sich 
tragen, selbst wenn sie unrein ist. Amulette, die am Bett anzubringen oder zum Umhängen vorgesehen sind, soll 
man in eine Tasche geben. Solche, die an Vorhängen oder der Wand bei schwerer Entbindung angebracht 
werden, benötigen keine Tasche. Amulette sollen, wenn nicht in der Anleitung anders beschrieben, um den 
Nacken getragen werden. Die Amulette für die Entbindung sind bis zum 30. Tag nach der Geburt auf das Bett zu 
legen, danach ist die Bedrohung gebannt. Bei Gefahren welche die Entbindung, den Kinderaustausch, Hexerei 
betreffen dürfen die Amulette schon im Vorfeld vorbereitet werden, jedoch ohne die heiligen Namen 
auszusprechen. Die Amulettzeichnungen im Buch sind genau einzuhalten, doch sollen die Namen erst am 
                                                 
758 Vgl. Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. iii. 
759 Dubnow, Simon: Geschichte des Chassidismus, Erster Band, Jüdischer Verlag, Berlin 1931, S. 85. 
760 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 93. 
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Schluss eingetragen werden. Die Größe der Zeichnungen dürfen verändert werden, jedoch die Zeichen und 
Zeichnung an sich müssen ident sein. Für alle Amulette ist der Muttername zu verwenden.761  
 
S. 70 – Abschnitt 15 
Für eine Schwangerschaft schreibe man den Namen  
ןירוה 
auf Hirschleder und lösche den Namen dann mit klarem Wasser, welches die Frau trinken soll. Es bedarf 
derselben Vorbereitungen und Vorsichtsmaßnahmen wie beim Amulettschreiben und der Verwendung heiliger 
Namen. 
 
S. 71 – Abschnitt 16 
Für eine Mutter, deren Söhne gestorben sind, schreibe man auf Hirschleder den Psalm „Preist sie für den Ertrag 
ihrer Hände, ihre Werke soll man am Stadttor loben.“ (Sprichwörter 31,31 aus Eschet Chail, das Lied der 
tüchtigen Frau, Sprichwörter 31,10-31). Dann ist dieser mit Wasser zu löschen, welches die Frau trinken soll. 
Weiters sind die Buchstaben in TGIN und assyrisch zu schreiben: 
ץ״ז ז״נטעש. 
 
S. 72 – Abschnitt 17 
Für eine Frau die schwer entbindet schreibe man die folgende Zeichnung mit den Namen der Frau auf ein 




S. 72 – Abschnitt 19  
Gegen Epilepsie soll man dem Kind wenn es fällt (einen Anfall erleidet) die folgenden Namen in sein rechtes Ohr 
sagen, dann die heiligen Namen auf ein Klaf schreiben und um den Hals des Kindes hängen: 
יבזיאב ןיקסופ 
Blätter und Holz des Holunders soll man dem Kind zu essen geben und einen hölzernen Ring machen, welcher 
30 Tage am Finger zu tragen ist. 
 
S. 73 – Abschnitt 24 
Gegen Epilepsie soll man auf Hirschleder folgende Namen schreiben und sie dem Kind umhängen: 
                                                 
761 Heiiperin, Joel ben Uri: Toldot Adam, Mekon Bene Yissakar, Jerusalem 1994, S. 59-64. 
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ראושטלב םורבא ןויצילמ  ראפשג 
Die Namen sind im Blut des kleinen Jungens zu schreiben, und man soll sich von Keri fernhalten in der Zeit des 
Amulettschreibens.  
 
S. 75 – Abschnitt 30 




Das Amulett soll man in TGIN und assyrisch schreiben, es ist zwischen den Ring des kleinen Fingers der rechten 
Hand zu tragen. Anfertigen soll man es am 1. Tag der Woche oder am 11. oder 12. Tag des Monats. Der 8. Tag 
soll an diesem Monat ein Sonntag sein. 
 
S. 77 – Abschnitt 36 
Für eine neue Mutter, damit Lilith keine Kraft über sie hat und ihr nicht durch Krankheit schaden kann, soll man 
den heiligen Namen ייצשע und den Engelsnamen לאימפדר 
auf Zettel der 4 Geister (Ecken?) des Zimmers schreiben. 
 
S. 77 – Abschnitt 37 
Schreibe auf ein Stück Hirschhorn den Namen, und dieses gib in das Bett der neuen Mutter. 
 
S. 77 – Abschnitt 39 
Für ein ausgetauschtes Kind schreibe auf ein koscheres Hirschleder in Respekt den großen Namen. Und man 
sage: 
ץורט אוא יא והפ עמאו תפע וות הוה והא אבב 
(Der Anfang ist eine Abkürzung für Genesis 1,1). Es ist in Vorsicht zu schreiben, dass es wird der heilige Name 
ץורט 
Der Schreiber soll beten und fasten und weiße Kleidung tragen. Das Amulett ist dem Kind umzuhängen. 
 
S. 81 – Abschnitt 54 
Für ein an Epilepsie erkranktes Kind schreibe man auf ein Klaf die folgenden heiligen Namen, welche dann am 
Gürtel und über seinen Nacken zu anzubringen sind: 
תט וט ופ 
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S. 81 – Abschnitt 55 
Für ein epileptisches Kind schreibe man die heiligen und reinen Namen auf ein Amulett: 
תש קי עח גב שנ ןק ץא 
Die Seele aus dem Namen 
ץ״תיגבא ב״מ 
 
S. 81-82 – Abschnitt 56 
Amulett für eine Frau deren Söhne gestorben sind. Zu sagen im Namen: 
היהא ה״והי ה״יה י״הא ה״א 
Das Kind soll nicht in der Gebärmutter der Mutter zerstört werden, zu schützen vor Plonit (=Lilith), im Namen 
ילי והו ץא ץא  
Der Engel Michael befiehlt dem Todesengel aufzuhören der Mutter zu schaden.  
Im Namen Raphael heilt 
נ״נ נ״נ נ״נ ס״א ס״א  ס״א 
Dies ist auf koschere Hirschhaut zu schreiben. 
(Variationen von Gottesnamen.) 
 
S. 83 – Abschnitt 66 
Der Gebärenden schreibe man auf schönes Papier, ein Pferd mit Kutsche soll über das Papier fahren. Dieses ist 
zwischen die Oberschenkel zu platzieren. 
 
S. 84 – Abschnitt 75 
Ein geprüftes Amulett gegen Unfruchtbarkeit und den bösen Blick. Man soll koscheres Hirschleder kaufen, darauf 
eine Zeichnung von Magen David machen und in Tinte die folgenden Namen schreiben: 
ן״ב ה״מ ג״ס ב״ע 
Und auch 
ג״מק א״נק א״סק ה״יהא 
י״ה ד״וי י״ה 
א״ה ד״וי א״ה 
ה״ה ד״וי ה״ה 
Die Amulettvorschriften sind einzuhalten, die Herstellung ist in Reinheit und Vorsicht auszuführen. 
(Variationen von Gottesnamen.) 
 
S. 85 – Abschnitt 76 
Für eine Schwangerschaft schreibe man auf Hirschhaut den großen heiligen Namen 
תה וא ובהצי 
Eine Kombination aus 
תואבצ ה״יוה 
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In vielen Büchern sah der Autor die 1. Version und daher muss man beide Namen auf ein Stück Klaf schreiben, 
der Frau in einer weißen Tasche um den Arm hängen. Alle Amulettgesetze sind zu beachten. 
 
S. 85 – Abschnitt 78 
Für eine unfruchtbare Frau ist folgendes Amulett mit Tinte zu schreiben oder mit einem neuen Messer auf ein 
Silber- oder Zinntablett (rein, keine Metallmischung) zu ritzen: 
Und diese bösen Namen entsprechend nicht בבב 
Im Namen 
הוהי או והמ ימר ללה הבחה ירי רהע במו ןיי חיצ דצד לקנ  
In einer Tasche aufbewahrt umzuhängen über den Namen 
חיצ דצד 
חיש דשד 
Die Hände sind über das Schild zu geben, all dies ist auszuführen in Reinheit unter Tauchen und Fasten.  
 
S. 86 – Abschnitt 80 
Für neue Mutter, als Schutz vor Lilith, damit nicht Söhne ausgetauscht werden, soll man auf koscheres Klaf 
schreiben. Für die Frau Plonit (=X) geboren von Plonit im Monat Ploni (=X) am Tag Ploni (=X). Das Amulett wird 
Lilith keine Kraft geben und auch nicht der Hexerei, die Aufseher über Lilith mit den Namen Senoi, Sansenoi und 
Semangelof, sodass diese nicht nahe kommt, nicht am Tag und nicht in der Nacht, nicht im Sommer und nicht im 
Winter, und Gott schickt seine Diener als Aufseher um die Frau und das Kind zu retten. Das Amulett ist in 




Selbes Amulett wie auf S. 75. 
 
S. 89 – Abschnitt 84 
Amulett für ein Kind, das sich fürchtet. Das Amulett ist in eine Tasche zu geben über das Kind. Man muss den 





S. 91 – Abschnitt 91 
Der neuen Mutter schreibt man auf koschere Hirschhaut oder ein Klaf im Osten und Westen des Zimmers: 
תש קי עח גב שנ ןק ץא לאה דפ 
In die Seite des Nordens ist zu schreiben: 
ןק ץא םשב לא הדפ םדא 
In die Seite des Südens ist zu schreiben: 
ץא םשב לא הדפ הוח 
Über die Türöffnung auf ein Klaf zu schreiben: 
בה בה םשבו קטרוצ םשבו ןוריחפצוי םשבו ןורירהזחא םשבו תואבצ הוהי הי לאירתכא םשבו ןוריבצצחאאוי 
Schützt vor Scheddim, Lilin und Mazzikim, da sie nicht über die Öffnungen eindringen können durch die Kraft der 
Namen. Weiters auf das Klaf zu schreiben: 
הגובצא גלפ 
 
S. 92 – Abschnitt 92 
Für das Kind schreibe man auf ein koscheres Klaf die Namen: 
לאירמש םורמ יטפרגא היטיטס טיטס תט תטי 
Und man schreibe auch auf ein Klaf die Namen, welches unter den Nabel der Frau zu legen ist, welche 
Schwierigkeiten hat zu gebären: 
הליפוא שובי ריזח שרח קוח קוח  
Zu schreiben in Assyrisch und TGIN. In der Stunde des Schreibens soll man sich in ein weißes Hemd und weiße 
Hosen tragen und zuvor die Mikwe besuchen. 
(Schorschei Ha-Schemot, S. 335-336, Abschnitt 142: großer Name, der sich aus Psalm 46,8 zusammensetzt.) 
 
S. 99 – Abschnitt 106 
Amulett für eine gebärende Frau, zu schreiben auf ein Klaf mit den heiligen Namen aus der Thora, zu schreiben 





(Abkürzung von Psalm 121 laut Davis-Frenkl: The Hebrew Amulet, 1995 (hebr.), S. 31.) 
 
S. 99-100 – Abschnitt 107 
Das Schir Le-Malot ist als Gebet gegen Lilith zu verwenden, ebenfalls die Mesusa als Schutz gegen sie, damit sie 
nicht in das Haus eindringen kann um Blut und Venen auszusaugen. Das Lied Schir Le-Malot ist drei Mal zu 
rezitieren, dann soll man zur Mesusa gehen. Der Prophet Elija schützt ebenfalls vor ihr.  
 
S. 101 – Abschnitt 108 




דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב הילצצצ םיה ההיה הא היו הינניסק הירנוא הינחוה היו הא הי 
Das Amulett ist vorsichtig zu waschen. Was geschrieben in Heiligkeit und Reinheit ist in eine Tasche zu geben. 





S. 100 – Abschnitt 109 
Dieses Amulett ist auf ein Schild aus Zinn zu schreiben, die Buchstaben sind dominant zu zeichnen. Es muss 
gezeichnet werden am 5. Tag unter dem Stern Jupiters. Danach ist das Schild um den Nacken der Frau zu 
hängen oder über ihr Bett in einer Tasche. Die Buchstaben sind Assyrisch und TGIN zu schreiben und nicht am 
9. Tag oder im 10. Monat, vor dem 14. Tag des Monats. 
 
S. 102-103 – Abschnitt 111 




S. 103 – Abschnitt 112 
Amulett שינימענבל 
Zu schreiben auf koscheres Klaf oder noch besser auf koscheres Hirschleder. Der Schreiber soll dies ausführen 
in Heiligkeit und Reinheit, in der Vorbereitungszeit die Mikwe besuchen vor der Geburt. Das Amulett ist einem 








S. 103 – Abschnitt 113 
Amulett שינימענבל 
Zu schreiben für die Entbindung auf koscheres Hirschleder in der Zeit der Erneuerung des Mondes, in der Zeit 
um Weihnachten und in dieser Zeit soll man sich in Heiligkeit und Reinheit benehmen im Hinblick auf diese 
ehrbaren Namen: 
לפה זאז ההה הוא יוא שהכ ךהכ 
Das Amulett ist in eine Tasche aus Stoff oder Leder zu geben, für die Frau die entbunden hat. 
 
S. 104 – Abschnitt 114 
Für eine Schwangere soll man auf Gummi-Papier ans Bett der Schwangeren folgenden heiligen Namen 
schreiben: 
יהא האר ץרב 
 
S. 104 – Abschnitt 115 
Als Schmira für eine Gebärende, zu schreiben auf eine schöne Schachtel. Das Schma ist dem Amulett zuträglich 
und weiters ist eine Zeichnung, für die Frau, ihren Mutternamen, am Tag X geboren, im Monat X geboren, die 
Frau von X, der Sohn von X (seiner Mutter), am Tag X geboren, im Monat X geboren, zu schreiben.  
םיסנויד םיספספ םתספ םתקנא ואפיישל  ואפיי 
Zu schreiben in Assyrisch und in TGIN. In der Stunde des Schreibens sind weiße Hosen zu tragen und keine 
Schuhe, es ist in Heiligkeit und Reinheit zu schreiben. Danach ist das Klaf über den Hals der Gebärenden oder 
ihr Bett in einer Tasche zu hängen. 
Laut Schorschei Ha-Schemot, S. 287, Abschnitt 3 sind die beiden ersten Wörter eine Abkürzung des 
Priestersegens. 
 
S. 104 – Abschnitt 116 
Zwei Mal zu schreiben auf reines Papier und über das Bett zu geben, für die Himmelsrichtungen Osten und 
Westen: 
״נכל  ד״וה 
und zwei für Norden und Süden: 
ה״דו  
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Dieses Amulett benötigt keine Tasche. Während des „Derech Eretz“ sollen die Namen bedeckt werden. 
(Orthodoxe Untergruppe gegründet von Rabbi Samson Raphael Hirsch in Deutschland) 
 
S. 104-105 – Abschnitt 117 
Für einen jungen Mann, das sich fürchtet vor dem bösen Geist und dem bösen Blick sowie gegen weitere Arten 
von Bedrohungen. Zu Schreiben in Tinte in Assyrisch und TGIN, in Reinheit und Heiligkeit, auf eine Schüssel aus 
neuem Porzellan. Diese muss rein und ohne Überzug oder Beschichtung sein, man darf auch den Preis mit dem 
Verkäufer nicht verhandeln. Darauf zeichne man den Davidstern und einen Psalm, auch verkehrt herum, das wird 
vor Gefahren beschützen. Und das sind die benötigten Buchstaben: 
ימינו על יעמוד ושטן רשע 
באהליך יקרב 
Der junge Mann soll aus dieser Schüssel trinken bis die Namen gelöscht werden. Der Schreiber soll seine 
Tätigkeit in Richtigkeit und Heiligkeit ausführen. 
 
S. 105-106 – Abschnitt 119 
Für die Gebärende, die neue Mutter, die fürchtet, dass ihre Kinder vertauscht werden. Man muss den ganzen 
Namen JHWH verwenden, zu schreiben in Reinheit sowie dreimal den Psalm 20 rezitieren. In der Stunde des 
Aufsagens soll man die rechte Hand auf den Kopf der Frau legen. Die Frau soll Eigelb rauchen.  
Sage mit Absicht in Mund und Herz wenn die Hand über dem Kopf der Frauzu legen  ist am Tag der Geburt: 
ץפצמ 
Am 2. Tag ist folgender Name zu sagen: 
ץפצמ 
Bis zum 8. Tag, je mit anderer Vokalisierung.  
Weiters soll noch Exodus 30 sowie Exodus 34-37 rezitiert werden. Das Eigelb ist jeden Tag zu rauchen, wenn ein 
Kinderaustausch befürchtet wird. Ansonsten sind nur die Psalmen aufzusagen, jedoch nicht länger als acht Tage. 
Wenn die Befürchtung jedoch schlimmer wird, kann man die Namen auch nach dem 8. Tag rezitieren, in 
Heiligkeit und Reinheit, am besten wenn man das 40. Lebensjahr schon erreicht hat. Dieses Rezept ist auch gut 








S. 106-107 – Abschnitt 120 
Für eine Gebärende soll man auf ein Klaf schreiben: 
רוטלש רטיש לאונמא 
Es ist in eine Tasche zu geben und in neuer Kleidung der Gebärenden zu platzieren. Weiters soll man aus 
Wachs eine Jungfrau formen auf ihre Stirn soll man ןואירדנק schreiben, auf ihren Bauch ןואירימלא. Diese Figur 
ist die ganze Nacht unter den Kopf zu legen.  
 
S. 107 – Abschnitt 121 
Der Gebärenden schreibe man auf Hirschleder die Namen: 
לאירבוש לאידגה לאירבג לאירוש לארבש לאירביוש לאירומה לאידודו לאימ 
Das Klaf ist im Zimmer der Gebärenden in einer Tasche aufzubewahren. 
 
S. 107 – Abschnitt 122 
Für eine Gebärende schreibe den Engelsnamen לאימפדר 20 Mal. In die Zeichnung in der Mitte des Quadrates 




In jeder Ecke ist Abstand zu lassen und zu schreiben ל״נכ יונ״הד, zwischen die Himmelsrichtungen. Das Amulett 
ist in einer Tasche der Gebärenden um den Hals zu hängen.  
 
S. 108 – Abschnitt 123 
Schmira für eine Gebärende: Name der Gebärenden und Kera Satan und Muttername, der Entbindenden neben 
sie auf ihr Bett zu legen oder zu hängen. 
 
S. 109 – Abschnitt 124 
Gegen den bösen Blick ist der Vers Exodus 15,1 neun Mal in das rechte und linke Ohr des Neugeborenen zu 





S. 111 – Abschnitt 131 
Amulett um schwanger zu werden, zu schreiben auf eine Platte aus Metall in Assyrisch am 6. Tag, jedoch nicht 




Kozo Bmoksz Kozo hinzufügen und in weißer Seide eingewickelt an die Zimmerwand der Frau, tief hinein in die 
Wand, zu platzieren und bedecken.  
 
S. 111-112 – Abschnitt 132 
Um die Kindersterblichkeit zu verhindern soll man 16 Silberstücke von 16 Müttern, die nur lebende Kinder 
geboren haben, sammeln. Daraus soll man eine Schüssel anfertigen lassen, auf eine Seite ist Gottes Form 
einzuritzen, auf die andere „Hier ist für Euch ein Samen“. Weiters sind folgende Namen schreiben: 
לארשי יהלא ׳ה 
Die Platte in drei Taschen zu geben: die erste aus weißer Seide, die zweite aus weißem Leinen, die dritte 
wiederum aus weißer Seide. Dies ist am 3. oder am 6. Tag um den Nacken der Frau zu hängen. Es ist auch 
möglich dies auf ein Klaf zu schreiben, aber mit ein bisschen mehr Abstand zwischen Zeichnung und Buchstaben 
in TGIN. 
 
S. 115 – Abschnitt 138 
Für den Tag der Geburt: die rechte Hand auf den Kopf des Kindes legen. Dabei soll man an die heiligen und 
reinen Engel denken: 
ףגנ ףגס ףגא לאיגרנ סלאיגר  לאיגרא 
Weiters ist Kozo Bmoksz Kozo hinzuzufügen. Dies soll man noch weitere Tage sagen. Wenn dies alles über den 
Kopf des Kindes rezitiert wurde, ist die Mesusa des Zimmers der Gebärden in die rechte Hand zu nehmen und 
sich dabei wieder an die Engelsnamen zu erinnern und diese sind dann auf ein Klaf zu schreiben. Das Klaf 




S. 116-117 – Abschnitt 141 
Dieses Ritual benötigt größte Reinheit und Vorbereitung. Auf koscheres Klaf soll man vertikal den Engelsnamen 
 לאישמש 
schreiben für eine Geburt für die Frau, deren Mutternamen, geboren am Tag X, geboren im Monat X, die Frau 
von X, der Sohn von X, geboren am Tag X, geboren im Monat X.  
לא יח הי ןונח לא ךרדהו ךדוה ךחבצ 
הי וללה הלס ןמא דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב ייא  אי ואי ייח הי ךנחאנ אנא ךל רישי ךל רומשו הנומא רמוש 
Dieses Amulett ist sehr heilig. Es ist am 6. Tag zu schreiben und in einer Tasche aufzubewahren. 
 
S. 117 – Abschnitt 142 
Für eine gute Geburt schreibe man die heiligen Namen: 
ץוחה דצמ הטמה לש ןוליווב וקובדת  דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב תרש המת שחד 
Man benötigt keine Tasche für dieses Amulett. 
 
S. 117 – Abschnitt 143 
Gegen die Mutter der Hexen schreibt man auf ein koscheres Klaf die gläubigen Namen in reiner Schrift und 
TRGIN und gibt das Klaf in eine weiße Tasche, welche der Gebärenden um den Nacken zu hängen ist. Vor dem 
Schreiben soll man die Mikwe besuchen. 
 
S. 117 – Abschnitt 144 
Um schwanger zu werden schreibe man folgende Namen in Reinheit laut dem Gesetz und gebe sie der Frau in 
eine Tasche: 
אטורש  אריפו טניט ופירא רוטאש ןואיקלמ דופאל 
 
S. 117 – Abschnitt 145 
Bei Gefahr nach der Beschneidung soll man auf das Geschnittene schreiben: 
לומינש 
Und der Schreiber soll in der Mikwe tauchen. 
 
S. 117 – Abschnitt 146 




S. 118 – Abschnitt 147 
Für eine neue Mutter um vor Lilith geschützt zu sein sind am 6. Tag am Schabbat folgende heiligen Namen auf 
Hirschleder zu schreiben: 
ףלנ להפ וול ילכ לוא  םקה ירה 
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In einer Tasche umzuhängen. Wenn dieses Amulett fallengelassen wird muss man zwei Amulette schreiben, das 
1. Amulett der Frau umhängen, das 2. über ihr Bett. Zu tragen auch während des Geschlechtsverkehrs. 
Abkürzung von Exodus 14,19-21 (72-buchstäbige Gottesname) 
 
S. 118-119 – Abschnitt 148 




Es ist ein großer Würfel anzufertigen, auf die 1. Seite rechts ist diese Zeichnung zu malen, auf die 2.-4. Seite der 
Davidstern. Dabei sind alle Amulettgesetze einzuhalten. Der Frau um den Nacken zu hängen bis zur Geburt, 
auch bis 30 Tage danach oder wenn sie möchte kann sie es auch für immer tragen.  
 
S. 119-120 – Abschnitt 150 
Bei einer schweren Entbindung, vier Namen JHWH je anders vokalisiert schreiben, auch neuen Mal zu rezitieren, 
vorher ist die Mikwe zu besuchen. An anderer Stelle wurde auch noch der Engelsnamen  לאישמש 
hinzugefügt. Man soll Gott um Hilfe bitten, da dieses Rezept unvollständig ist. Auch die Plonit-Formel ist. 
 
S. 120 – Abschnitt 151 
Gegen Lilith, in einer Tasche zum Umhängen: 
לאפר לאירבג לודגה רשה לאכימ הא״הו הוה הוהי היהא רשא היהא יח יח וה ןיה הי הי הי 
ןומא ןומא ןומא  
לס לס לס לס לס  לס 





S. 120-121 – Abschnitt 152 
Um eine Schwangerschaft zu verhüten: Eisenkraut nehmen und auf zwei Schilder die Namen בילוראתל 
(Abkürzung für Psalm 91,10)762 schreiben. Das 1. Schild ist auf die rechte Seite, das zweite auf die linke Seite zu 
platzieren, ohne Tasche direkt auf der Haut zu tragen. Das Amulett hilft gegen die Dybbukim und die nächtliche 
Beschmutzung. Es ist auf ein koscheres Klaf zu schreiben, welches in eine Tasche zu geben ist. Hier die Namen:  
לאידג לאירוטק לאירפא 
 
S. 121 – Abschnitt 153 
Amulett gegen Unfruchtbarkeit, mit folgenden heiligen Namen: 
תושרהויאהקתיה תיארה  
הבנתי ךרהליא הקתימ דההיא ההיא תיה תעת ישרהויא היתיהרהציאהתתימרההיאיהלתיררה יריא הה  
Zu kombinieren mit reinem Psalm, die Gebete welche Jakob zugelassen hat (?). Es handelt sich um zwei 
Rezepte, beide sind zu schreiben. 
Amulett in eine Tasche zum Umhängen geben. 
 
S. 121-123 – Abschnitt 154 
Amulett um schwanger zu werden: 
 
 
                                                 
762 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 58 und S. 194. 
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Über das Bett oder über den Vorhang des Bettes bei der Geburt zu geben, man benötigt keine Tasche. KOZO 
BMKSZ KOZO sowie 22 Namen und Buchstaben von Birkat, siehe Sefer Scharei Zion, 59, 72. (Hannover, Natan 
Neta. Vital, Hayyim. Luria, Isaac: Scharei Zion / Sefer Sha`are Tzion im Ivri Teytsh (Hebräisch/Jiddisch), Lemberg 
1873.) 
 
S. 123-125 – Abschnitt 155 
Für Kind und Frau, bei gefährlicher Geburt: Namen auf linke Hand schreiben, diese nach der Geburt sofort 
wegzunehmen, da dann die Frau unrein ist. Man soll Blei nehmen für eine viereckige Tabelle, unter 
Konzentration auf die Namen der Frau und ihren Mutternamen, innerhalb von 14 Tagen, jeden Tag eine 
Unterschrift, alle zusammen am 14./15. Tag des Monats, mit neuem Messer aus der Mikwe zu ritzen, die Kugeln 
soll man als letztes zeichnen. Jeden Tag vor dem Schreiben soll man die Mikwe besuchen, die Haare kämen, die 
Nägel schneiden, weiße Kleidung anlegen, barfuß sein oder neue Schuhe tragen. Es handelt sich um einen 
Schutz vor dem Bösen. Bei schneller Geburt muss der Sofer vorher nicht fasten, soll jedoch beim Schreiben nicht 
essen. Alle Amulettgesetze sind einzuhalten. Wenn man diese Tabelle mit auf ein Schiff nimmt wird es pünktlich 
und sicher ankommen. Eine andere Form dieser Zeichnung gibt es auch vom Ramban, (Abkürzung für 
Nachmanides (1194–c. 1270), Rabbi Mosche ben Nahman), hier die Zeichnungen. Darunter alle heiligen Namen 
schreiben, unter jeden Buchstaben einen. Man soll zwei Tabellen zeichnen laut Joel, die erste mit der ersten 
Zeichnung, die zweite mit den Zeichnungen wie hier abgebildet. Rabbi Aron Zwi Hirsch berichtet, dass bei seiner 
Abreise aus Polen auf dem Schiff dieses für die Verfolger unsichtbar gemacht wurde aufgrund dieser Tabelle. 
Auch gut für eine Frau, die eine Totgeburt hatte, damit sie wieder zu Kräften kommt, um den Nacken zu hängen, 
jedoch die Namen mit anderer Vokalisierung handzuhaben. Hier die Namen: 
לאירמש םורמ יטפרגא היטיטס טיטס תט תטי 
 
 




S. 126 – Abschnitt 159 
Für eine Entbindende: der Mann soll vier Schritte von ihr entfernt stehen und drei Finger seiner rechten Hand auf 
ihre Augen und Stirn legen. Er soll drei Mal den Gottesnamen ידש לא sagen sowie folgende Psalmen: 
ץראה תאו םימשה תא םיהלא ארב  תישארב Genesis  1,1 
ועסי דע 
ונארק םויב דע רמוגו ונמע   תואבצ ׳ה 
םולשב ומע תא ךרבי ׳ה ןתי ומעל זוע ׳ד Psalm  11 
יבל ןויגהו יפ ירמא ןוצרל ויהי Psalm  14,19 
Dies ist alles auf ein Klaf zu schreiben, vorher soll der Sofer in der Mikwe tauchen. Amulett in Tasche über dem 
Bett auf der nördlichen Seite im Zimmer aufbewahren. 
 
S. 127 – Abschnitt 162 
Am Ende des Schabbats gibt der Ehemann seinen Tallit in die Nähe der neuen Mutter und zieht mit einem 
Messer einen Kreis um sie. Mit der rechten Hand nimmt er die Zizit und sagt den Namen 
ףפוכ יכנאש 
Dies wird alle bösen Geister von dem Kind abwehren. Lilith, böser Blick und Hexerei. Der Vater soll „Wie ich den 
613 Mitzwot unterliege sollen die bösen Geistern der Kraft des Kindes unterstehen“ rezitieren. Er soll dabei die 
Zizit in Händen halten und weiters folgende Psalmen sagen: Tehillim Kaph Samech Beth (Psalm 126), Ajin Chet 
(Psalm 78), Tet (Psalm 9), Ne’ef Rain.. 
 
S. 128-129 – Abschnitt 163 
Für ein vertauschtes Kind mit dem Psalm Jeremmiah und die gefundenen Wörter zu schreiben: 
ייד הבי לבה אלי התו וחמ המל ישכ ילא לוו ענכ אשי רשר קלב גיד תכלו ומכא אשיצ בירמ ןיבבנ 
Schreibe Nun des 1. Namens, Mem des 2. Namens, Daleth des 3. Namens, Aleph des 4. Namens und Waw des 
5. Namens, so ergibt sich 
ואצמנ 
Dies war zu finden in Schriften in Ordnung der Legende (?). Gegen Böses, den bösen Blick und Hexen für das 
Kind, in Tasche über dem Kind anzubringen, zu beten mit rechter Hand über dem Kopf des Kindes: 
נא האנ לפל ארא 
אה ןמ שי לר ךצ במ םי ןו תד ןמ ול ךב בו םי מל יח של יכ אכ למ תמ עה דו יח די רש  אי םס יה עו 
Der Vater soll zum Schutz des Kindes in dessen Namen beten sowie Psalmen sprechen. Die Amulettgesetze 
sind einzuhalten. Zwölf Stunden nach dem Kinderaustausch ist jedoch auch diese Segula vergebens. 
(Dritte Zeile in Schorschei Ha-Schemot, S. 31, Abschnitt 2: Amulett und beten für die Kranken.) 
 
S. 129-130 – Abschnitt 164 
Amulett für eine Gebärende gegen böse Geister die überall sein können, auf Hirschleder oder Papier zu 











S. 131 – Abschnitt 157 




S. 132 – Abschnitt 158 
Weitere Schmira, zu schreiben auf ein koscheres Klaf: die Psalmen 77,15, 106,8 und 71,12 sowie Jesaia 12,2 im 
Namen des Ramban. Für Frau und Kind, auch bei schwerer Geburt, im Zimmer anzubringen oder um den Hals 
der Frau. Dieses Amulett ist sehr heilig, wer es verfasst sollte drei Tage davor nicht mit seiner Frau verkehren. 
Das Amulett ist in drei Taschen aufzubewahren. 
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S. 132-133 – Abschnitt 169 
Ein Amulett für eine Schwangerschaft, es ist immer in der Tasche zu tragen oder umzuhängen. In diesem 
Amulett werden die Matriarchinnen und das Schicksal ihrer Fruchtbarkeit beschrieben. Teile des Amulettes sind 
in einer nicht identifizierbaren Sprache verfasst. 
 
S. 133-134 – Abschnitt 170 
Ein weiteres Amulett um schwanger zu werden, es ist in einer Tasche aufzubewahren. Der heilige Name 
היילהכא ist zu schreiben in die vier Himmelrichtungen der Zeichnung. In die Seite des Nordens ist jedoch ein 
anderer Name zu schreiben: ואתוהאובהצי. Der Name der Frau ist ebenfalls zu notieren, die Amulett-Gebote sind 




S. 134 – Abschnitt 171 
Die Gesetze der Amulette und Heilmittel: Man soll am Tag des Schreibens beten, Sünden vermeiden, vor Lilith 
und ihren Sünden sich schützen, sich reinigen und die Nägel schneiden. Nach dem Gebet soll man in der Mikwe 
tauchen, Almosen geben, weiße Kleidung anlegen. 
Die Amulettgesetze beinhalten die Visulisierung des Zweckes des Amuletts sowie diverse Psalmen, die vor und 
nach dem Schreiben zu rezitieren sind, sowie besondere Vorbereitungsmaßnahmen und Vermeidung von 







                                                 
763 Heilperin: Toldot Adam, 1994, S. 136, S. 138, S. 140. 
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6.1.4.2.2. Mifalot Elokim 
 
Mifalot Elokim hat das Format eines Index, 452 Einträge sind alphabetisch wiedergegeben,764 wobei sich das 
Werk mit sämtlichen gesundheitlichen und seelischen Aspekten und deren Zusammenspiel auch im größeren 
Naturkontext befasst.765 Beide Bücher bieten eine Auswahl an Heilmitteln für jedes Problem, weiters wird nicht 
zwischen Naturmedizin und magischen Rezepten unterschieden, wobei sich im Gegensatz zu den Werken von 
Binyamin mehr Kräuterrezepte bei Joel ben Uri Heilperin finden. Des Weiteren ratifizierte Heilperin die 
Zauberbücher Zevach Pesach, 1722 von Rabbi Yaakov Pesach publiziert, und Menahot Yaakov Solet von Rabbi 
Yaakov ben Rabbi Moshe Katz von Yanov, Wilhelmsdorf 1731. Zevach Pesach beschäftigt sich mit der 
Behandlung einer ansteckenden Krankheit des Namens „ipush“ mittels Naturmedizin und Zaubersprüchen. 
Menahot Yaakov Solet besteht aus zwei Teilen, der erste stellt eine Formel dar, der zweite ist eine Sammlung 
von Zaubersprüchen zurückgehend auf Rabbi Schlomo ben Rabbi Hayim aus Jerusalem.766 
 
Gleich auf der ersten Seite dieses Artikels von Flesch findet sich ein Amulett um das Haus zu schützen bzw. sich 
selbst gegen Bladern. Dieses Amulett war im Nachdruck des Buches nicht zu finden: 
 
 
Auf Seite 53, Abschnitt 3 des Buches findet sich ein Amulett, das Frieden zwischen Ehemann und Ehefrau 
schaffen soll, zu schreiben auf ein Stück koscheres Hirschleder: 
.והה הלמ ייי ךלנ להפ וול ילכ אל םקח ירה הבמ לזי בײע 
Das Amulett ist in drei Tagen zu schreiben in der vierten und sechsten Stunde des Tages. Über das Amulett sind 
die Namen der Frau und die eigenen zu sprechen. In den Stunden des Schreibens soll das Gesicht nach Osten 
gewandt sein und man soll sich im Stadium großer Heiligkeit und Reinheit befinden. Das Amulett ist über die Frau 
zu hängen. Wenn die Frau den Mann haßt, so schreibe man seinen Namen darauf und hänge es über ihn. 
 
S. 66, Abschnitt 59 
Um ein neues Haus zu schützen schreibe man  
ןורידא ןורירידא 
(42-buchstäbige Gottesname) auf Hirschleder und bringe sie an jeder Tür jedes Zimmers an, am Sonntag oder 
am Donnerstag oder Freitag, in die Einbuchtung in der Tür oben und zwischen der Seite.  
                                                 
764 Für zahlreiche Beispiele aus diesem Buch siehe Flesch, H.: Sympathetische Mittel und Rezepte aus dem Buche תולעפמ םיקלא des 
Rabbi Naftali Kohen und Rabbi Joel Baal Schem, in: Mitteilungen zur jüdischen Volkskunde, 1912, Nr. 2, S. 40-48. Gleich auf der ersten 
Seite dieses Artikels findet sich ein Amulett um das Haus zu schützen bzw. sich selbst gegen Bladern. Dieses Amulett war im Nachdruck 
des Buches nicht zu finden: Heilperin: Mifalot Elokim, 1994. 
765 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 90-91. 
766 Etkes: The Besht, 2005, S. 34-35. 
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S. 66, Abschnitt 60 
Um nicht auf einen Dieb im Haus zu treffen schreibe man auf koscheres Hirschleder die großen Namen: 
הימ לשע ירע לאס הלי לוו ךימ ההה זיי עהר םהח ינא 
(Teil des 72-buchstäbigen Gottesnamens). Dieses Hirschleder ist in die Seitenmauer im Osten des Hauses 
einzufügen. Auf Ochsenhaut geschrieben füge man dieses Amulett in die Nordmauer ein, in einem Behälter.  
 
S. 66-67, Abschnitt 62 
Ebenfalls als Abwehr gegen Diebe empfiehlt es sich auf koscheres Hirschleder 
לגז ןנע הזע גהא עזצ 
zu schreiben. Es ist über den Türsturz des Hauses zu hängen, genau in die Mitte, damit die Diebe das Haus nicht 
betreten können.  
 
S. 72-73, Abschnitt 71 
Auf Seite 73 befindet sich die Abbildung eines Amulettes, das ebenfalls an der Haustür am Sonntag oder am 




S. 77 – Abschnitt 85 
Ebenfalls für den Schutz des Weges, auf Hirschleder zu schreiben und in einem weißen Täschchen aus Leder 
oder Stoff aufzubewahren: 
ןינלזגמ לײצ 
 
S. 79 – Abschnitt 93 
Um gut zu predigen soll in großer Heiligkeit auf koscheres Hirschleder heilige Namen geschrieben werden. Diese 
sind sich um den Hals zu hängen am Anfang des Monats Siwan: 
לדע או מר קח מא וי פה מר ותה של ומ שו תב אמ ני רו 
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Für gute Rede und bei schlechtem Geist schreibe man auf Hirschleder Kera Satan. (S. 80 - Abschnitt 99), für ein 
gutes Gedächtnis schreibe auf Hirschhaut den Segen Nissan Agla und hänge sie über den rechten Arm. (S. 90 – 
Abschnitt 128). 
 
S. 90-91 – Abschnitt 129 
In spiritueller Reinheit und in einem sauberen Zimmer schreibe man im Monat Siwan auf Hirschleder folgendes 




S. 101 – Abschnitt 145 
Will man die Krankheit erfahren unter der ein Mensch leidet so schreibe man auf Hirschleder den Pasuk Ner 
Alohim Nischmat Adam, dieser ist auch vom Amulett am Bett des Kranken neun Mal zu rezitieren. Hält er sich 
ruhig so wird er überleben, ist er jedoch unruhig so ist er dem Tode geweiht. 
 
S. 105-106 – Abschnitt 165 
Für guten Wein schreibe auf ein Stück Hirschleder in Heiligkeit und Reinheit die Namen: 
קהלי אד גרפ ךכלה תלד דוי דמל איפ 
 
S. 114– Abschnitte 171 
Gegen den bösen Blick soll man am Morgen stets auf Hirschleder die Namen  
הי בה בה 
schreiben und die Zeichnung über den Kopf des Kindes geben.  
 
S. 117-118 - Abschnitt 188 
Um das Meer zu beruhigen schreibe man auf koscheres Leder: 
ויקרא אל משה וידבר יהוה אליו מאהל מועד לאמר 
(Levitikus 1,1) 
Auf ein zweites Stück Leder sind die Psalmen des Meeres (?) zu schreiben. Das Klaf ist in die rechte Hand zu 
nehmen. 
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S. 122 – Abschnitt 198 




S. 123 – Abschnitt 204 
Ein Schutzamulett vor allen Versuchungen der Sterne, die heiligen Namen zu schreiben auf koscheres 
Hirschleder (S. 123): 
הי המ הי 
 
S. 123 – Abschnitt 205 
Ein ebensolches in Reinheit und Heiligkeit zu schreiben, mit 3 Mal den Namen Adams und aufzubewahren in 
einem weißen Täschchen: 
םומ ייה םבי האר וכח עיא קנמ במד יהמ ונע ההי במו 
 
S. 125-126 – Abschnitt 217 
Ein erprobtes Amulett für Kinder von Rabbi Joel Baal Schem, zu schreiben auf koscheres Hirschleder mit den 
Namen 
לאידוס 
לאינפרט ןורטטמ לאיצפק לאיפשכמ לאירמש לאוהי 
ןוריד הזחא ןורידהא ןורירדא 
תט תטי יטפרגא לאירמש היטיטס 
Es ist auf die Hände zu geben, gegen Hexerei (auch der sexuellen Natur) 
 
S. 131 – Abschnitt 238 
Gegen Schwierigkeiten mit Kindern schreibe man auf Hirschleder: 
ץוק םב ץוק םב ץוק 
 
S. 141 – Abschnitt 271 




S. 145 – Abschnitt 296 
Gegen Ranzigkeit soll man folgendes Amulett über dem Herzen tragen, zuerst jedoch in die Geldtasche geben: 
שכוביליאהממוחכמיואתכוהויר 
 
S. 152 – Abschnitt 307 
Ein Amulett für den Lebensunterhalt, zu schreiben auf koscheres Hirschleder: 
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כהה לוי ככל לכע כהב ייל אהש ווה הזכ ׳ב הרושבו כה לי כה לוו כה יי אל וע הכ ול כש בה 
 
S. 160-161 – Abschnitt 342 
Gegen Fieber auf schönes Leder zu schreiben: 
שילאכ אטפיא שילא 
שילא שילאכ אטפיא 
אטפיא שילא שילאכ 
Erstes Wort: Abkürzung für Psalm 116,9 
 
S. 171 – Abschnitt 356 
Gegen die Bedrohung von Samuel und Lilith, die den nächtlichen Erguss erzeugen, soll man in Reinheit und 
Genauigkeit Pesuk auf Hirschleder schreiben. 
 
S. 173-174 – Abschnitt 371 
Gegen Wirbelsturm, bei schwerem Regen, schreibe man auf ein koscheres Klaf Gabriel, auch auf die Mesusa in 
Zeiten des Sturmes und Blitzes. Dies geht angeblich auf einen Schreiber des 3. Jahrhunderts zurück. 
 
S. 177 – Abschnitt 386 
Gegen Zahnschmerz auf koscheres Hirschleder zu schreiben: 
ש״ב לאוי ר״רהומ ה״ה 
 
S. 178 – Abschnitt 389 
Gegen Feuer schreibe man in die Mitte eines koscheren Klafs „Krieg scheint über dem Meer, ungesteuert wie 
das Feuer in diesem Haus“. Der Tisch ist von seinem Platz zu entfernen.  
 
S. 180 – Abschnitt 402 
Um zu schlafen schreibe man auf ein koscheres Klaf „Gott legte Lethargie über Adam und den Schlaf über den 
ersten Menschen und über ein bestimmtes Neugeborenes von Plonit im Namen Schntial, Brkial“.  
 
S. 180-181 – Abschnitt 405 
Ebenfalls zur Schlafförderung schreibe man auf ein Klaf den Mtmnia-Epos (?) und all diese die Namen von 
Peskuim, sowie den Namen HWJH.  
 
S. 185-186 – Abschnitt 445 
Im Kapitel gegen Durchfall wird vermerkt, dass man am Morgen zur Synagoge gehen soll und die rechte Hand 
auf die Mesusa legt, in Andacht und Reinheit Engelsnamen spricht und dies einem vor allen Bedrohungen des 
Tages im Namen KOZO BMOKSZ KOZO schützen wird, auch bei Reisen.  
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6.1.4.2.3. Sefer Raphael ha-Malakh 
 
Dieses Buch wurde von Rebbe Yudel Rosenberg767 in Lodz 1907 veröffentlicht, eine jiddische Version folgte im 
Jahr darauf. Im Vorwort verweist Rosenberg auf die von ihm verwendeten Quellen: Schwili Amunah von Mair 
Eben Aldebi, Maaseh T/Maowit, Zevak Pessach, Toldot Adam und Mifalot Elokim, diese sind jeweils bei den 
einzelnen Amuletten und Segulot auch angeführt (ich habe diese soweit dies möglich war in den Originalquellen 
identifiziert und dies unter den Amuletten kursiv vermerkt). Dem zweiten Buch schreibt er die größte Kraft zu. Er 
hat auch noch andere Bücher konsultiert, wie etwa Segulot Israel oder Keter Thora, Amtachat Benyamin, doch 
diese schienen im noch mehr wirkungslos und veraltet. Die Segulot und Amulette hat er jedoch rein von den erst 
genannten fünf Büchern entnommen. Nach einer eigenen Erkrankung sah Rosenberg es als seine Pflicht 
gegenüber Gott dieses Buch zu schreiben. Es basiert auf den genannten älteren Quellen, wurde aber durch ihn 
modernisiert. Rosenberg schrieb es primär für arme Menschen ohne Geld und an entlegenen Orten, die keine 
Möglichkeit haben einen Arzt oder Wunderrabbi aufzusuchen.768 
 
Diese Sammlung von Segulot enthält zahlreiche Anweisungen zur Amulettherstellung und wurde vor allem 
innerhalb chassidischer Zirkel verwendet. Zitat Rebbe Rosenberg: „When I lived … in the city of Lodz as a rebbe 
of Hasidim, I needed to dispense curses and remedies. I wrote the book Rafael ha-Malakh … for I did not want to 
take fees (pidyonim) for nothing. Thus I was obliged to seek curses and remedies which were good and effective. 
I especially employed homeopathic remedies which were effective. The medical books I had were from great 
professors, all in Russian language.”769 Rebbe Yudel Rosenberg wurde 1859 in Skaraschev, Polen geboren. 
Schon als Jugendlicher war seine Klugheit bemerkenswert und er vertiefte sich in das Studium der hebräischen 
Sprache sowie den Talmud und halachischer Codizes. Im Alter von 17 Jahres heiratete er Chaya Chava, eine 
Enkelin des Otrotzer Ravs Liebisch Zucker, mit der er vier Kinder hatte, und zog mit ihr nach Tarnów wo er 
Rabbiner wurde. Neben seiner Tätigkeit als Rabbiner war er auch als Händler tätig. Chaya starb 1886 und so 
heiratete Rabbi Rosenberg 1888 seine 2. Frau Sarah Gittel, eine Urenkelin des Rebbe von Buhush, Rumänien, 
Rebbe Yitzchok, mit ihr hatte er acht Kinder. 1891 war Rabbi Schneur Zalman Schneerson mit invovliert in die 
Ordinierung Rosenbergs als Rabbiner, sie lebten zur selben Zeit in Lublin. Danach zog es Rebbe Rosenberg 
nach Warschau, wo er als Rabbi im Skernovitzer shteibel tätig war. 1905 publizierte er Thora-Verse versehen mit 
dem jeweiligen Sohar-Kommentar, von Aramäischen ins Hebräische übersetzt. Seine Arbeit Ziv ha-Zohar, die 
sich mit schwierigen Stellen aus dem Sohar beschäftigt, brachte ihm auch Kritik ein, da man argumentierte, dass 
der Sohar aus dem Aramäischen nicht übersetzt werden dürfte. Doch hatte Rebbe Rosenberg auch viele 
Befürworter auf seiner Seite. 1909 zog Rebbe Rosenberg nach Lodz, wo er als Tarler Rebbe von Lodz bekannt 
war. 1913 emigrierte er nach Toronto wo er als Rabbiner der Polnischen Gemeinde Beth Jacob tätig war. Hier 
konnte er auch seine Sohar-Übersetzung ins Hebräische beenden. Er war bis zu seinem Tod im Jahr 1935 in der 
jüdischen Gemeinde Montreal tätig. Seine Publikationen umfassen die weitreichenden Gebiete rabbinischer 
                                                 
767 Er schrieb auch über den oben genannten Rabbi Eliyahu Guttmacher: Der Graiditzer, Piotrkow-Warsaw o.J. (Jiddische Übersetzung). 
Siehe YIVO Archive New York, Call Number RG 27.  
768 Rosenberg, Yehudah: Sefer Raphael ha-Malakh, Lodz 1907,S. 3-4. 
769 Robinson, Ira: Translating a tradition: Studies in American Jewish history, Academic Studies Press, Brighton 2008, S. 196-197. 
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Literatur, homiletische Darstellungen der Thora, kabbalistische Literatur sowie Volksmedizin und Volkskunde.770 
Der Engel Raphael gilt prinzipiell als Engel der Heilung und Gesundheit, sein Name ist auch die Wurzel für das 
hebräische Wort Refua, der Kampf der Kräfte zwischen der oberen und der unteren Welt, die es zu bekämpfen 
gilt.771 
 
Das erste Amulett im Sefer Raphael ha-Malakh soll ein neues Haus, in dem noch nie jemand gewohnt hat, vor 
den Mazzikim, bösen Geistern, schützen, indem auf Pergament folgende Buchstabenkombinationen geschrieben 






S. 17 Abbildung.  
Quelle: einige alte Bücher  
Die erste Zeile des 2. Amuletts ist eine Abkürzung von יבהכרב בר םולש וילע םימחרב הליפת עמוש םייחל לד772  
Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der Segen des Friedens:773 
בילוב רשאב תשלי 
הכו זומ בה הפאהו 
 
 
Das nächste Beispiel soll zum Erfolg im Geschäftsleben, in dem Rabbi Rosenberg selbst ebenfalls tätig war, 
beitragen. Es stammt ursprünglich aus dem Sefer Raziel, soll auf Pergament geschrieben und auf der linken 
Körperseite getragen werden. 
 
                                                 
770 http://www.rabbiyehudahyudelrosenberg.com/biography.htm und http://www.rabbiyehudahyudelrosenberg.com/pdf/RR70.pdf 3. Juni 
2010. 
771 Matras: Wholeness and Holiness in Sifrei Segulot, 1988, S. 100. 
772 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 139. 






Abb. S. 28 
Die erste Zeile liest sich: „Der Weg zum Erfolg beruht auf Wahrheit, Bescheidenheit und Recht. Und die Thora 
zeigt dir den rechten Weg.“ Unter den Kombinationen aus Gottesnamen und dem Wort Erfolg befindet sich 
folgender Segensspruch: „Ich bitte Gott und die Heiligen, dass du den Engeln aufträgst zu dieser Person zu 
kommen und dass sie ihn begleiten und es schaffen, die Ware mit Erfolg zu verkaufen und er in all seinen Taten 
Erfolg habe, Tag und Nacht, drinnen wie draußen, in- und außerhalb der Stadt, mit deiner Zustimmung, dies soll 
seine Taten und seinen Erfolg vergrößern. NAME. Amen.“  
Quelle: Sefer Raziel 
 
Ein Amulett mit der Bitte um Kinder, bei Unfruchtbarkeit. Der Sofer hat das Amulett in der Zeit zu schreiben, in 
der die Frau in die Mikwe geht. Das Amulett soll in einem kleinen Metallbehälter aufbewahrt werden, dieser 
wiederum in einer Ledertasche. Diese soll am Körper platziert, umgehängt werden, jedoch nur an fruchtbaren 







Abb. S. 30 
„Ich bitte dich Gott, es soll werden was du für richtig hältst, aber du sollst Mitleid haben mit Frau NAME und gib 




Amen für alle Ewigkeit 
X 
 
Bei den Buchstaben im magischen Quadrat774 handelt es sich um eine Version des Gottesnamens.  
Quelle: Toldot Adam, S. 118 unten klein 
 
Das folgende Amulett ist im Wochenbett, bei der Geburt zu verwenden. Unter das Kissen der Gebärenden ist ein 
Messer zu legen. Der Sofer soll vor dem Schreiben des Amulettes die Mikwe besuchen. Das Amulett ist im Bett 
zwischen zwei Papierblättern zu platzieren. Mit Gottes Hilfe: 
 
 
                                                 





Abb. S. 42 – oberes Amulett 
Zeile 1 und 5 sind spiegelverkehrt. 
 
Auch folgendes Beispiel ist für die Gebärende, auf Pergament oder Papier zu schreiben und in einer Tasche bei 
der Mutter zu platzieren und von dieser bei sich zu tragen bis sie die Mikwe besucht: 
Abb. S. 42 – unteres Amulett 
Die zweite Zeile ist ein Spruch aus dem Sohar Likitei, Tzade Gimel, darunter ist dieser Vers einfach von hinten 
nochmal niedergeschrieben.  
Quelle: je Toldot Adam, oberes auf S. 99 
 
Schreit ein Kleinkind grundlos, ist folgendes Amulett unter das Kopfkissen des Kindes zu legen:775  הי  בה בה. 
 
Folgende zwei Amuletttexte stammen wiederum auf dem Sefer Raziel, sie sollen gemeinsam auf ein Metallstück 
geschrieben werden, welches in Leder aufbewahrt wird. Dies soll ein durch Hexerei Kranker bei sich tragen:  
 
 ערק ידש 
לאינפרט 
 
Der Engel ןורירוענ schützt vor Ertrinken, S. 46. 
 
Gegen Epidemien sind folgende Amulette empfehlenswert:  
Das erste Beispiel darf sogar am Schabbat geschrieben werden, auf Papier. Wenn der Kranke die Infizierung 
fühlt soll er das Amulett schlucken. Die Weisen Jerusalems haben dieses aus der Kabbala. 
 
                                                 






Quelle: fehlt.  
Dieses Amulett findet man auch im Buch Schorschei Ha-Schemot, S. 472, Abschnitt 40: ebenfalls gegen Epidemien 
empfohlen sowie gegen die Todesdroge. Das Amulett stammt angeblich von Rabbi Muharsch Scharabi. 
 






Quelle: Toldot Adam, S. 103 
Die Zeilen 1 und 5 sowie 2 und 4 des Zahlenquadrates sind je spiegelverkehrt. 
 
Das dritte Beispiel ist während einer Epidemie an einem Mittwoch zur Morgendämmerung anzufertigen. Es sind 
Kräuterblätter zu pflücken, welche mit einer Goldmünze zu schneiden sind. Das Amulett an sich soll bei Vollmond 
geschrieben werden, die Kräuterblätter sind dem Amulett beizufügen. Die Person soll es während der Epidemie 








Die zweite Zeile ist ein Spruch aus dem Sohar Likitei, Tzade Gimel, darunter ist dieser Vers einfach von hinten 
nochmal niedergeschrieben. (Vgl. S. 42 des Buches, unteres Amulett) 
Die vier Bezeichnungen innerhalb des Rahmens stehen für die Kräuterblätter. 
Unterer Rand: Da er sagte, ich gebe dir meinen Bund. Friede. 
Rechter Rand: Und Pinchas steht und betet und die Epidemie hörte auf als er sagte „El Schaddai“. Psalm 106,30, 




                                                 
776 Auch in folgenden Zauberbüchern Osteuropas: Jeschel, Abraham Joschua: Schmirot we-Segulot Niflaot, Warschau 1913, S. 5 (als 
Amulett gegen Lilith im Haus), S. 18. Reuben ben Abraham: Sefer ha-Segulot, Káhn & Fried, Munkács ?, Abschnitt 62. Lipschitz, Schmuel 
Yehudaz Schábsza – Lebovics, Hönig Abraham: Sefer Segulot Israel, Fried & Kahn, Munkács. Auch in Schmirot, Segulot we-Nifalot und in 





Quelle: keine konkrete Quelle angegeben 
Dieses Beispiel eines Amuletts gegen Epidemie-Bedrohungen ist ebenfalls auf Pergament zu schreiben und in 
einem Lederetui um den Hals zu tragen, versehen mit dem Heilkraut Rota. 








Dieses Epidemie-Schutzamulett ist gegenüber der Mesusa anzubringen. Es darf nicht gefaltet werden, sondern 
soll wie ein Bild gerahmt und hinter Glas behandelt werden, der Text soll sichtbar sein.  
In der ersten Zeile ist der Gottesname gespiegelt wiedergegeben.  









Das Amulett entspricht in der Herstellung und Platzierung dem letzten Beispiel, kann jedoch entweder in der 
Wohnung oder eben links gegenüber der Mesusa angebracht werden. 
Die erste Zeile der vier unteren Zeilen liest sich „Warum bist Du aufgebrochen… Löwe über den ganzen Weg. 
Die vierte Zeile: „Gott komm zurück, blicke aus dem Himmel, sehe und zähle diese Traube.“ 
Rechter Rand: Weil er Dich retten wird vom Schlechten/Bösen. 
Oberer Rand: Weil du Gott mein Retter oben das Wichtigste hast. 
Linker Rand: weil er Gefallen gefunden hat und alles was oben ist rettet. Er ist weggelaufen, da er meinen 
Namen kannte. 








Ein Amulett des Maggid von Turisk, heutige Ukraine, http://www.turisk.org/en_hassidic.php 
Es hilft gegen Epidemien, welches er an seinen Sohn, Rabbi Mordecai, weitergab. Dieser gab es an die 
Chassidim weiter, damit diese es zu Hause aufhängen können während Zeiten von Epidemien.  
Rechte untere Ecke: Moses sagte zu Aron: Nimm den Stab und entzünde ihn mit Feuer über dem Altar, nimm 
den Rauch und gehe schnell zur Volksgruppe und sühne alle da durch Gottes Zorn die Epidemie begann. Aron 
machte was Mosche ihm befohlen hatte. Er rannte in die Menge und die Epidemie im Volk begann. Er verbreitete 
den Rauch und sühnte das Volk. Er stand zwischen Toten und Lebenden und die Epidemie hörte auf. 








Ein Amulett für die „Befruchtete“, die Schwangere, damit sie das Baby nicht verlieren möge, zu schreiben auf 
koscheres Pergament. Schriftart? 
Der Mensch soll den Spruch kennen. 
Mosche erfüllte den Spruch. 
Noahs Arche … und Gott schloss ihm zuliebe zu. 
Das Amulett ist in der Mitte des 9. Schwangerschaftsmonats zu entfernen und in einer Tasche unter dem Herzen 
zu tragen, damit die Schwangere ihr Kind nicht verliere.  
 
S. 61 
Um vor allem Bösen geschützt zu sein schreibe man auf ein koscheres Pergament ein Gebet für Schwangere 








Quelle: Toldot Adam 
Weiters ist gegen eine schwere Geburt zu empfehlen, dass der Mann für die Gebärende folgendes Amulett 
vorbereitet. Der Schreiber des Amuletts soll konkret formulieren, dass er es für diese bestimmte Frau anfertigt, 
die entbinden soll ohne Schmerzen einen lebenden Samen. Das Amulett ist mit zwei Schnüren auf die Stirn zu 
binden, die Schrift soll dabei sichtbar sein, also nach oben schauen, bestehend aus koscherem 
Pergament/Krokodilleder.  
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Auf dieser Seite befindet sich ein weiteres Amulett, das genauso angewendet werden soll. Diese Amulette 
wurden vom Himmel offenbart. Es sei gewarnt, dass nur derjenige diese verwenden dürfe, der die drei Wörter 







Quelle: Toldot Adam 
Krankheit NKPaH 
Amulett für ein Kind  
Auf koscherem Pergament 
X 
Er soll Genesung schicken dem Kind X, das von der Frau Y entbunden wurde von allen Krankheiten der NKPaH 
und der NoPL. Amen für immer. 
 
Für ein gutes Omen stehen die letzten 10 Buchstaben des hebräischen Alphabets, תשרקצפעסנמ, S. 71. Vor 
Gefahr schützen soll יבא, die Anfangsbuchstaben von Psalm 32,7 und Jesaja 26,4, aus dem Schma Israel. 
 
Gegen Gefahr empfiehlt sich תש ףמת שחר, zusammengesetzt aus den ersten Buchstaben von 
 דימת רמוש הדופ ליצמ ףיקת ידש ןונח םוחר. 
(Gnädiger Schaddai, starker Retter Pudah höre immer.) 
 
S. 74 
Gegen Augenschmerzen wird empfohlen die Zizit zu küssen bei Schma-beten, um reich zu werden empfiehlt sich 
die Buchstabenkombination וכוב aus den Anfangsbuchstaben der hebräischen Wörter הרובגו חכ ךדיבו לכב (in 
allen und deiner Hand die Kraft und Heldenhaftigkeit), was sich auf 1. Buch der Chronik 29,12 (Reichtum und 
Ehre kommen von dir; du bist der Herrscher über das All. In deiner Hand liegen Kraft und Stärke; von deiner 
Hand kommt alle Größe und Macht.) bezieht. 
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Um einem Kranken zu helfen empfiehlt sich die Buchstabenkombination יהה נוי דהה איא, zusammengesetzt aus 
dem Gottesnamen Adonai unter Einfügung von הוהי (Gottesname) und היהא, auf Seite 76. Ebenfalls auf dieser 
Seite findet sich zu diesem Zweck eine weitere Kombination, ein Teil des 42-buchstäbigen Gottesnamens, 
העורהקי, wobei es sich wiederum um ein Zusammenfügen der Buchstaben handelt, ערק und   .הוהי 
Selbiges gilt für die Kombination aus dem 42-buchstäbigen Gottesnamen, ןטש und הוהי, הנוטהשי. 
 
Auf Seite 78 finden sich zwei ähnliche Buchstabenkombinationen zur Rettung einer schwerkranken Person: 




Quelle: Toldot Adam 
Gegen plötzlich auftretende Angst soll der Sofer eine Mesusa im Kleinformat anfertigen, unter den Gottesnamen 




Auf derselben Seite wird ebenfalls gegen Angst empfohlen, vom Sofer folgenden Text auf Pergament schreiben 
zu lassen und in einem Behälter um den Hals zu tragen: 
Bitte in Gottes (Gottes, Gottes, ….) Namen um Leben PNUEL (wiederholt). Er soll die Angst und den Schrecken 
von X entfernen und sein Wissen soll auf ihn so schnell wie möglich zurückkommen. Amen für immer. 
 
Auf Seite 91 findet sich der Name des Engels des Schlafes: לאיתיא. 
 
Die Seiten 97 und 98 listen Psalmen für bestimmte Verwendungszwecke auf: 
Psalm 77,15 und 77,16 sowie der komplette Psalm 67 um Schwierigkeiten abzuwenden 
Psalm 41,14 um eine neue Wohnung zu schützen 
Psalm 114,1 für Erfolg im Geschäftsleben 
Psalm 128,3 für eine schwangere Frau 
Psalm 54,6 um einen Feind zu besiegen 
Psalm 26,8 um vor Schwierigkeiten geschützt zu sein 
Psalm 16,5 oder Psalm 8,10 damit eine Bitte positiv beantwortet wird 
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Psalm 122,1 um erfolgreich zu sein 
Psalm 17,8 für Erfolg/Schutz auf der Straße/Reisen 
Psalm 65,3 damit ein Wunsch in Erfüllung geht 
Psalm 10,17 gegen böse Geister 
Psalm 91,5-6 als genereller Schutz, gegen böse Geister 
 
Am Ende des Buches werden Anweisungen zur Herstellung der Amulette gegeben, das Vorsicht geboten ist, die 
sexuelle Abstinenz der Schreibers ist relevant sowie seine Reinheit. Die Vorgaben und beschriebenen Amulette 
sind genau einzuhalten, kein Zeichen darf abgeändert werden, da dies große Gefahr in sich birgt. Des Sofers 
volle Konzentration und richtige Absicht ist von Nöten. Außerdem gibt es Querverweise auf Sefer Toldot Adam, 
doch werden die darin genannten Engelsnamen im Sefer Raphael ha-Malakh nicht wiederholt, auch Hinweise auf 
das Buch Mifalot Elokim im Hinblick auf das Schreiben der heiligen Namen. Auch über die praktische 
Verwendung der Amulette wird referiert, so sind diese in der Mikwe oder bei der Körperreinigung abzulegen, 
auch auf der Toilette. Die Wirkung von zwei gleichzeitig verwendeten Amuletten hebt sich nicht auf, man kann 
auch sämtliche Amulette in eine einzige kleine Ledertasche geben. Wichtig ist nur, dass das Amulett für eine 
bestimmte Person geschrieben wurde und der Sofer sich auf diese konzentrierte während des Schreibens. 
Amulette für eine Schwangerschaft sollen von der Frau um den Hals zwischen ihren Brüsten getragen werden, 
auch während des Geschlechtsverkehrs.777 Es folgten Tage des Monats, welche für die Herstellung der Amulette 
günstig sind778 sowie die Zuständigkeit der Engel nach astrologischen Gesichtspunkten,779 mit Hinweis auf das 
Sefer Raziel.780 Weiters werden Zeittafeln und Tabellen von Stunden einer Woche wiedergegeben, die jeweils 
den herrschenden Namen über die jeweilige Stunde aufzeigen, es handelt sich um astrologische Übersichten.781 
 
Es folgen noch einige Amulettbeschreibungen nach diesen Tafeln, so etwa ein Amulett im Falle einer Epidemie, 
stammend von einem Pharmazeuten, welches aus dem Akronym des Satzes Waje hi Noam Josef be-Seter aus 
Sefer Tehillim besteht, am Ende dieser Abkürzung soll sich die Menora befinden, an deren Fuß weitere Sätze 
stehen.782 
 
Ein weiteres Amulett für den Fall einer Epidemie, stammend von Rabbi Elijahu von Greditz (Süd-Preußen). 
Dieses besteht aus 17 Zeilen mit je 9 Kästchen mit je 5 Buchstaben. Alle Buchstaben zusammen kommen in dem 
heiligen Wort קבי vor, alle Buchstaben zusammen sind 5x קבי und kommen insgesamt in der Zahl סקת (60-100-
400) vor. Jede Zahl קבי von den Buchstaben hat eine andere Zusammensetzung, d.h. alle 1. Buchstaben von 
allen Tabellen haben eine Verbindung, alle 2. Buchstaben ebenso usw.783 
 
                                                 
777 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 110-112. 
778 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 113. 
779 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 114. 
780 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 115-116. 
781 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 117-119. 
782 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 120. 
783 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 120. 
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Und noch ein weiteres Epidemie-Amulett wird beschrieben, stammend vom Heiligen aus Turisk: Dieses birgt ein 
tiefes Geheimnis in sich, es ist gemacht mit geringeltem ? und noch etwas darum herum. In der Mitte ist es 
zerschnitten, die Mauern des ? sind zusammengestellt von den Psukim und Verbindungen von Namen. In der 
Mitte befinden sich Namensverbindungen und Feuertabellen sowie die 11 Zeichen des תרטק.784  
 
Auf der letzten Textseite wird eine Menora-Illustration gezeigt, diese soll helfen um Schwierigkeiten abzuwenden. 
Die Inschriften sind täglich zu rezitieren.785 
 
Unter der Menora: 
Die Kerzen der Menora werden dir Glück bringen. 
? sieben Kerzen wenn Aron über Mol? 
Die Menora erhebt ihre Kerzen wo immer Mosche es befiehlt. 
Ein Stück der Menora ist golden, jedoch schwierig zu entfachen. (Parashat Behaalotcha, Chet Daleth) 









                                                 
784 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 121. 
785 Rosenberg: Sefer Raphael ha-Malakh, 1907, S. 123. 
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6.1.4.2.4. Sefer Zekhira 
 
Dieses Zauberbuch wurde von Yaakov Simner verfasst und erstmals 1709 in Hamburg gedruckt, 1729 in 
Wilhermsdorf. Es folgten 34 Ausgaben in Polen und Litauen.786 Das Werk enthält allgemeine Segulot  allgemeiner 
Natur aber auch zu Themen wie Hexerei und unfreiwilligem Samenverlust, doch handelt es sich hauptsächlich 
um Ratschläge zu Themen wie Erfolg, Langlebigkeit, Geld, Schwierigkeiten, Traumdeutung, Partnersuche, zur 
Empfängnis von Knaben.787 
  
Sefer Zekhira enthält ein Segulot le-Schmira mit den Zizit: Gegen alles Böse soll der Mensch den ganzen Tag die 
Zizit tragen. Diese sollen dem Gesetz entsprechend sein, das Leibstück soll den Längen der Zizit entsprechen 
beim Tallit Katan. Die Zizit sollen entsprechend dem Gesetz an Länge und an den vier Ecken je gedreht, beim 
Kauf ist auf ihre Qualität zu achten. Sie helfen in der Diaspora und bei Kelipot. Wer diese Mitzwa nicht einhält, 
dem droht große Strafe: wenn er stirbt werden ihn die Todesengel in die Hölle führen. Der Tallit darf nicht mit 
dem Messer geschnitten oder mit den Zähnen gebissen werden. Gegen Blindheit sind die Zizit auf die Augen zu 
legen. Die Einhaltung der Zizit-Mitzwot entspricht der Befolgung der kompletten Thora, man wird mit 2.800 
Knechten dafür entlohnt. (S. 6-7). 
 
Segula für Langlebigkeit: Für ein langes Leben empfehlen sich die Tefillin, wobei auch bei diesen auf ihre die 
Qualität ihrer Herstellung zu achten, von einem frommen Sofer, koscher und schön gemacht. Hält man sich an 
die Tefillin-Mitzwot so werden selbst schlechte Taten von Gott verziehen, er wird kein Leid schicken. Wenn der 
Aron ha-Kodesch geöffnet ist, sind die Tefillin nicht abzunehmen. Mit dem Mittelfinger der rechten Hand soll man 
die Mesusa küssen und dabei sprechen: הר לכ ימ ונרמשי ידש 
(Gott schütze uns vor allem Bösen). Wenn man in der Früh aus dem Haus geht, mit dem rechten Fuß schon über 
der Schwelle, der linke noch im Haus, soll man die Mesusa küssen und denken: Dank dieser Mitzwa soll Gott 
mich heute Beschützen vor allem Bösen. Die Mesusa muss regelmäßig überprüft werden, um ein langes Leben 
zu garantieren, als Schutz vor bösen Geistern und um gute Kinder zu haben. Wenn man umzieht darf man die 
Mesusa nicht aufreißen und auch nicht mitnehmen, es sei denn, man hat sie selbst gekauft. Man darf sie aber 
keinesfalls von einem jüdischen Haus stehlen, da dies eine Gefahr für die Kinder darstellt. Auch Frauen 
unterliegen dieser Mitzwa. Sonst sterben kleine Kinder und auch die Frau ist bei Nichtvorhandensein einer 
Mesusa in Gefahr. (S. 7-8). Das Schma, welches auch als Abendgebet zu sagen ist, das Kriyat Schma, soll auf 
dem Bett liegend rezitiert werden. Es schützt vor bösen Geistern und Schädlingen. (S. 16). Die Mitzwot der 





                                                 
786 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. iii. 
787 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 89-90. 
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6.1.4.2.5. Sefer Schem Tov Katan, Sefer Amtahat Binyamin 
 
Einer der wichtigsten Baalei Schem war Rabbi Binyamin Beinish Hakohen von Krotoszyn, dessen Lebensdaten 
etwa von 1660/1670 bis 1725/30 reichten. Er publizierte sein Wissen in zwei höchst einflussreichen Büchern, 
Sefer Schem Tov Katan, 1706 in Sulzbach und 1740 in Berlin,788 1781 in Żółkiew, sowie Sefer Amtahat Binyamin, 
1716 in Wilhermsdorf. Sefer Schem Tov Katan wurde in vielen Ausgaben in der geographischen Region Zholkov-
Lemberg herausgebracht,789 es beschäftigt sich über lange Strecken mit der Problematik des Samenergusses 
(von der Pollution, Masturbation bis hin zum außerehelichen Geschlechtsverkehrs oder dem Verlust von 
Sperma),790 wobei Gebete als Heilmittel empfohlen werden.791 Schon im Vorwort wird auf diese schwere Sünde, 
der keiner entkommt, verwiesen, die Abhandlungen dazu sind in diesem Buch so konkret wie in sonst keinem 
anderen.792 Weitere Schwerpunkte stellen die sexuelle Reinheit in der Ehe, Gebräuche rund um den Monat Ellul 
und den Beginn eines neuen Jahres nach kabbalistischen Traditionen dar, sowie sämtliche Bedrohungen des 
Menschen, von Satan oder durch Mekatreg der gegen uns spricht in der oberen Welt. Weiters finden sich 
zahlreiche Tehillim mit tiefgehenden Erläuterungen. Nur wenige Seiten haben magische Formeln oder Namen 
zum Inhalt, es finden sich jedoch Mittel zur allgemeinen Erlösungen und von Mekatreg sowie Segulot für 
Finanzangelegenheiten, Schutz auf dem Weg, gegen Diebe, für koschere Söhne, Langlebigkeit, gegen Brand.793 
Im Sefer Schem Tov Katan findet sich eine Segula für eine Frau, die schwer entbindet. In diesem Fall soll die 
Mesusa geöffnet werden sowie Stellen aus dem Tanach gelesen werden wie etwa der Erzählung von Saras 
unerwarteter später Schwangerschaft (Genesis 21,1).794  
 
Amtahat Binyamin beschäftigt sich vorrangig mit der Bekämpfung von Krankheiten und sexuellen Problemen, mit 
einem Schwerpunkt um die Geburtsproblematik. All dies ist verpackt in Gebeten, die sich bei genauerer 
Betrachtung als magische Formeln entpuppen. Dieses Buch beschreibt seinen Nutzen gerade für die am Land 
lebende Bevölkerung, die keinen Zugang zu professionellen Heilern hatte, also zum Zwecke der selbständigen 
Anwendung.795 Es geht primär um das Zusammenspiel von Körper und Seele, wobei die Seele durch die Mitzwot, 
Beten und der Rückkehr zu Gott gestärkt werden soll.796 In späteren Ausgaben dieses Buch, vermutlich schon in 
Israel gedruckt, befindet sich ein Amulett aus Jerusalem, dass gegen Epidemien, Brand, Verletzungen, den 
bösen Blick, schlechtes Urteil, Hexerei und überhaupt allem Bösen schützen soll, ein Heilmittel für Nervenkranke, 
schwache Körper, Kinderkrankheiten und diverse Schmerzen. Unter dem Bildteil wird darauf verwiesen, dass es 
                                                 
788 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. iii. 
789 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. iii. 
790 Etwa Schem Tov Katan, fol. 2b. 
791 Berger: Sexualität, Ehe und Familienleben in der jüdischen Moralliteratur (900-1900), 2003, S. 71. 
792 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 92. 
793 Vgl. Auch Hundert: Jews in Poland-Lithuania in the 18th Century, 2004, S. 149-150. Etkes: The Besht, 2005, S. 29-32. Matras: Sifre 
segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 89. 
794 Genesis 18,9-15. Rabbi Binyamin Beinish Hakohen von Krotoszyn: Sefer Schem tov katan, Johann Eckhardt und Sohn, Czernowitz 
1855, S. 28. 
795 Hundert: Jews in Poland-Lithuania in the 18th Century, 2004, S. 149-150. Etkes: The Besht, 2005, S. 29-32. 
796 Matras: Sifre segulot u-refu’ot be-‘ivrit, 1997, S. 89. 
 138





Weiters findet sich darin ein Amulett zur Erleichterung der Geburt. Dieses soll auf die vier Seiten eines koscheren 





6.1.4.2.6. Sefer Schimmusch Tehillim - Die Verwendung von Psalmen 
 
Die Verse der Psalmen sind eine wichtige Komponente der jüdischen Magie. Die Verwendung von 
Psalmentexten finden sich schon auf aramäischen Zauberschalen, eine Beispiel aus dem Iran verwendet etwa 
Deuteronomium 6,4, das Schma,799 sowie Psalm 91,1, das Lied gegen Plagegeister.800 Der Psalm 91 als 
                                                 
797 Binyamin Beinish Hakohen: Sefer Amtahat Binyamin, Israel ?, S. Lamed Gimmel. 
798 Binyamin Beinish Hakohen: Sefer Amtahat Binyamin, Wilhermsdorf 1716, S. 40. 
799 Blau: Das altjüdische Zauberwesen, 1974, S. 149. 
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klassischer Abwehrpsalm von Dämonen wird durch die mystischen Gottesnamen sowie die 130 Wörter (der letzte 
Vers wird wiederholt) erklärt, diese 130 Wörter entsprechen den 130 Jahren, die Adam von Eva getrennt und von 
Lilith verführt bzw. „benutzt“ wurde.801 Nicolsky erkannte in einigen Psalmen Reste und Hinweise auf magische 
Formeln, beeinflusst durch die Lebensumstände, Volksglauben und Nachbarvölker der Israeliten im Altertum.802 
Ähnliches konstatiert auch Bergmann, der Parallelen zwischen Gebeten und Zaubersprüchen aufzeigt; beide 
arbeiten mit der Berufung auf die Schöpfung- und Heilstaten der Vergangenheit um etwas für die Zukunft zu 
erbitten.803 Auch Funde der Kairoer Geniza belegen diese Verwendung.804 Laut der halachischen Größe 
Maimonides ist die Verwendung der Thora-Verse für magische Zwecke untersagt, nicht jedoch die der Psalmen 
als Prävention: „Aber ein Gesunder, der Verse oder einen Psalm aus dem Psalter zitiert, damit er aufgrund seiner 
Zitation geschützt bleibt und aus Sorgen und vor Verletzungen gerettet wird, siehe das ist erlaubt.“805 Weiters 
herrschte der Glaube, dass eine Unterbrechung des Thora-Studiums Satan hervorlocken würde.806 Eine Miniatur-
Version dieses Buches wird häufig als Talisman mit sich getragen (Illustration 21).  
 
 
6.1.4.2.6.1. Beschreibung des Sefer Schimmusch Tehillim 
 
Das Werk wurde 1551 zum ersten Mal in Sabbioneta, Norditalien, gedruckt. Rebiger geht davon aus, dass die 
Redaktion jedoch erheblich älteren Datums zuzuschreiben ist, wie ein Geniza-Fund des 11. Jahrhunderts belegt. 
Er vermutet die Entstehung dieses Buches in der gaonäischen Epoche in Palästina oder umliegenden 
Gebieten.807 Ab dem 13. Jahrhundert sind redaktionelle Zusätze erkennbar, einzelnen Psalmen werden Namen 
wie etwa Gottesnamen oder liturgische Passagen hinzugefügt, mit Hilfe der Gematria oder Hiluf, wobei zumeist 
entweder der erste oder letzte Buchstabe des ersten oder letzten Verses des Psalms verwenden werden.808 Nach 
dem Erstdruck im Jahr 1551 in Sabbioneta erschienen immer wieder Ausgaben im Druck, auch im 19. 
Jahrhundert, bis in die Gegenwart. Dieses Zauberbuch, das laut Rebiger das „wahrscheinlich populärste 
magische Handbuch des Judentums“809 darstellt, ist von praktischen Prinzipien geprägt810. Der Aufbau erschließt 
sich Nachschlagewerk für die praktische Anwendung nach der numerischen Abfolge der Psalmen geordnet, 
deren Zwecke und Verwendungsmöglichkeiten zugeschrieben sind. Rebiger beschäftigte sich auch mit 
inhaltlichen Analysen, etwa dem Zusammenhang des Zweckes und des Psalminhalts. Ein solcher ist teilweise 
                                                                                                                                                        
800 Naveh – Shaked: Amulets and Magic Bowls, 1985, S. 184. 
801 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 113. 
802 Nicolsky, Nicolaj: Spuren magischer Formeln in den Psalmen, Verlag von Alfred Töpelmann, Giessen 1927. 
803 Bergmann, J.: Gebet und Zauberspruch, in: Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des Judentums, Jg 74 (1930) Nr 6, S. 457-
463. 
804 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 270-271. Kayser, C.: Gebrauch von Psalmen zur Zauberei, 
Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft, LXII, 1888, S. 456-462. 
805 Maimonides: Mishneh Torah, Sefer ha-Madda, Hilkhot Avodat Kokhavim XI,12, 1981, fol 79b zitiert nach Rebiger: Die magische 
Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 270. 
806 Mahzor Vitry, S. 510, zitiert nach Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 106. 
807 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 271-272. Siehe auch Rebiger (Hg.): Sefer Shimmush 
Tehillim, 2010, Einleitung. 
808 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 273. 
809 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 279. 
810 Vergleiche auch Grunwald: Bibliomantie und Gesundbeten, 1902, S. 81-98. Grunwald bringt Beispiele aus dem Sefer Shimmush 
Tehillim, geht aber auch auf Losbücher und die biblische Gestalten als Heilmittel ein. Weitere Beispiele in Trachtenberg: Jewish Magic and 
Superstition, 1970, S. 110-111. 
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anhand freier Assoziation erkennbar, in den meisten Fällen ist dies jedoch nicht gegeben.811 Weiters analysiert er 
den Aufbau dieses Zauberbuches, wobei er zu dem Schluss kommt, dass das Sefer Schimmusch Tehillim 
aufgrund seines Handbuch-Charakters keine Auskünfte zu Umfeld und Ausführung der Rituale gibt, auch sind 
Beschwörungselemente von Engeln oder Dämonen fehlen völlig.812 Die darin aufgelisteten Psalmen wurden auch 
für den Amulettgebrauch herangezogen.813 Es gibt bisher keinen konkreten Hinweis auf eine Verwendung in 
Osteuropa,814 doch erschien es mir wichtig dieses Buch auch kurz zu nennen, da die Zauberbücher dieser 
Region und auch die Amulette selbst oft aus Psalmen verweisen. 
 
 
6.1.4.2.7. Schorschei ha-Schemot und Sefer ha-Sodot she-Kibbalti mi-Rabbotai 
 
Mosche Zacuto, der Autor dieser Bücher, war ein venezianischer Rabbiner des 17. Jahrhunderts mit fundierter 
Ausbildung, er studierte u.a. auch an polnischen Jeshivoth und bei Rabbi Jakob Elchanan Baal Schem in Polen. 
Zacuto war stark von Isaak Lurias theoretischer Lehre beeinflusst, welche er unter Hayim Vitals Schüler Benjamin 
ha-Levi in Italien studierte. Trotzdem praktizierte er Kabbala und Amulettlehre, wozu er Bücher herausbrachte.815 
Das Buch Sefer ha-Sodot she-Kibbalit mi-Rabbotai816 sammelte er während seines Polen-Aufenthaltes. Es 
enthält Amulette, Anrufungen von Engeln und Dämonen und Naturmedizin.817 Im Vorwort meiner Ausgabe von 
Schorschei ha-Schemot wird auf diese Handschrit mit dem Titel Mekor ha-Schemot verwiesen, die sich in 
Moskau befinden soll.818 
 
Das Buch Schorschei ha-Schemot basiert zum Teil auf Zacutos Erfahrungen in Polen, jedoch auch auf älteren 
Büchern wie das kabbalistische Brit Menucha von Rabbi Abraham von Rimon, der sich darin mit Engelsnamen 
auseinandersetzte oder Sefer ha-Cheschek von Rabbi Abraham Abulafia.819 Die mir zugängliche Ausgabe des 
Schorschei ha-Schemot enthält zusätzlich Verbesserungen und Ergänzungen auf spätere Zauberbücher (Mifalot 
Elokim, Toldot Adam) von Rabbi Abraham Alnaka von Tunis (geboren 18148?). Es wird auch darauf 
hingewiesen, dass Zacutos Buch auf die praktischen Kabbalah Polens großen Einfluß hatte.820 Mittels des 
Schorschei ha-Schemot, einer Übersicht zu sämtlichen Gottes- und Engelsnamen sowie Formeln, die sich auf 




                                                 
811 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 273. 
812 Rebiger: Die magische Verwendung von Psalmen im Judentum, S. 274-276, S. 278-279. 
813 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 112. 
814 E-Mail-Korrespondenz mit Dr. Bill Rebiger, 15. November 2010. 
815 Chajes: Between worlds,  2003, S. 87-95. 
816 Dieses Werk ist uneditiert und existiert nur als Handschriftenversion bzw. als Mikrofilm: MS Günzburg 1448. Institute of Microfilmed 
Hebrew Manuscripts Nr. 48570, 28b, ich konnte diese jedoch nicht auffinden. 
817 Chajes: Between worlds, 2003, S. 91. 
818 Zacuto, Mosche: Sefer Schorschei Ha-Schemot, Huzat Nezer Schrga, Jerusalem 1999. 
819 Nicht nummeriertes Vorwort in Zacuto: Sefer Schorschei Ha-Schemot, 1999. 
820 Nicht nummeriertes Vorwort in Zacuto: Sefer Schorschei Ha-Schemot, 1999. 
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6.2. Die magische Verwendung der Kultgegenstände 
 
 
„Wer Tefillin auf seinem Kopf, Tefillin an seinem Arm, Tzitzit an seiner Kleidung und die Mesusa an seinem 
Hauseingang trägt ist geschützt gegen das Sündigen.“ 
Talmud, Menachot 43b 
 
 
6.2.1. Tefillin  
 
Die Tefillin und die Mesusa verdanken ihre magische Aura dem auf diesen Objekten vorhandenen 
Gottesnamen,821 der als stärkstes Schutzmittel gilt. In der rabbinischen Literatur finden sich Hinweise auf den 
Schutzcharakter für Tefillin: BT Berachot 23a-b (Schutz gegen Dämonen auf der Toilette), BT Menachot 44a 
(Tefillin verlängern das Leben).822 Auf den möglichen Amulett-Charakter der Tefillin wird in der Talmudstelle BT 
Sanhedrin 22a verwiesen, wo es heißt: „The King shall carry the Thora on his arm as an amulet“. Maimonides 
setzte sich im Mittelalter explizit gegen die Verwendung der Tefillin als magisches Objekt ein: „Wer über eine 
Wunde flüstert und einen Vers aus der Tora zitiert und (ihn) über einen Säugling zitiert, damit er sich nicht 
ängstigt, wer eine Tora oder Tefillin über ein kleines (Kind) legt, damit es schläft, der gehört nicht nur zu den 
Zauberern und Beschwörern, sondern zu den Leugnern der Tora, da sie die Worte der Tora für die Heilung des 
Körpers benutzen, obwohl sie Heilung für die Seelen ist, wie es heißt (Sprichwörter 3,22): sie sollen für deine 
Seele leben.“823 Die Thora-Rolle per se war bereits in der Antike Gegenstand magischer Spekulationen und 
wurde als Heilmittel benutzt, darauf fußt auch die Verwendung von Bibelversen zu Heilzwecken.824 So verweist 
etwa Nachmainides im 13. Jahrhundert auf das Buch Schimmusch Tora, das den magischen Gebrauch der 
Thora, das die Verwendungszwecke der einzelnen Abschnitte erläutert.825 Speziell bei Geburten war die Thora-
Rolle ein wichtiger Bestandteil, so wurden daraus etwa bestimmte Verse vorgelesen, um die Geburt zu 
erleichtern. Belege dafür mit Schwerpunkt in Osteuropa finden sich ab dem 18. Jahrhundert. Die Tefillin wurden 
aufgrund der Thora-Verse auch zum Schutz der Niederkommenden bei der Geburt herangezogen, sie wurden 
wie auch die Thora-Rolle auf deren Bett gelegt oder zumindest in den Raum der Gebärenden gebracht.826 
Roback berichtete 1938 von einem Artikel einer englisch-jüdischen Zeitschrift, in welchem eine jüdische Frau in 
einem polnischen Schtetl das Fehlen der Worte „so das deine Tage zahlreich werden“ in den Tefillin ihres 
Ehegattens als Grund für dessen Ermordung sah und den Schreiber der Tefillin dafür verantwortlich machte.827 
                                                 
821 Castiglioni, Arturo: Adventures of the Mind, Sampson Low, Marston & Co, Ltd., London – New York 1947, S. 114. 
822 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 368. 
823 Maimonides: Mishneh Torah, Sefer ha-Madda, Hilkhot Avodat Kokhavim XI,12, 1981, fol 79b zitiert nach Rebiger: Die magische 
Verwendung von Psalmen im Judentum, 2003, S. 270. 
824 Grunwald: Bibliomantie und Gesundbeten, 1902, S. 81-98. Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 202, S. 104-113.  
825 Rebiger(Hg.): Sefer Shimmush Tehillim, 2010, S. 29 und S. 40. Scholem ging davon aus, dass der magische Charakter auf die Gottes- 
und Engelsnamen in den Psalmen und somit auch der Tora selbst zurückzuführen ist: Scholem, Gershom: Zur Kabbalah und ihrer 
Symbolik, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 1995, S. 56-57. 
826 Yore Deah 179,9 und Pithe Teshubah, zitiert nach Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 169. 
827 Roback, A. A.: Psychological Aspects of Jewish Protective Phrases, in: Bulletin of the Jewish Academy of Arts and Sciences, No. 4, 
1938, S. 4. 
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Defekte Tefillin werden auch im Fall von Rabbi Baruch’l von Medzhibozh, dem Enkel des Baal Schem Tovs, in 
der Auseinandersetzung mit Rabbi Schneur Zalman, für die verwehrte Schutz Gottes vor eintretenden 
Katastrophen verantwortlich gemacht.828 In jüdischen Gemeinden islamischer Länder besteht der Brauch, Thora-
Rollen oder Rimmonim zu stiften, welche mit amulettartigen Inschriften, die die Hoffnung auf Genesung oder 





„No action or object is ever intrinsically magical; it only becomes incorporated into a system of perceptions and 
responses that make it part of a magical event. The mesusa can serve either as a religious object or as a magical 
talisman, just as it can serve as a door stopper if necessary. (…) The question of magic or religion is internalized 
and becomes a subject for a far subtler and more flexible distinction, for which we must listen to those who 
engage in both. The answer will be entirely subjective and embedded in the shifting contours of circumstances, 
moods, and states of mind. A snapshot reveals enough.“830 
 
Hinweise auf den Amulett-Charakter der Mesusa finden sich in: JT Peah 1,1, 15d, BT Awoda Sara 11a (Onkelos 
erklärt römischen Soldaten, dass die Mesusa Gottes Schutz seiner Diener darstellt). Die Forschung ist sich 
uneinig, wann und wie die Mesusa ihren schützenden Charakter erhielt bzw. ob die Mesusa als Amulett zu gelten 
hat. Zwei Fronten haben sich gebildet: die Mesusa als ursprüngliches Amulett, welche rabbinische Autoritäten 
zum rein religiösen Objekt machen wollten, oder Instrumentalisierung des ursprünglich rein religiösen 
Kultgegenstands durch abergläubisches Gedankengut zum Amulett. Ludwig Blau streift in seinem Standardwerk 
zur talmudischen Magie, „Das altjüdische Zauberwesen“, die Thematik der Mesusa nur kurz. Er schreibt die 
magische Aura des Kultgegenstandes abergläubischen Einflüssen der heidnischen Umgebung zu, sieht sie 
jedoch als rein kultischen Gegenstand an, selbiges gilt für die Tefillin und Zizit.831 Auch Joshua Trachtenberg 
greift in seinem Klassiker zur jüdischen Magie, „Jewish Magic and Superstition“,832 die Frage um die Mesusa und 
die Tefillin auf. Trachtenberg beschreibt die Mesusa als ursprüngliches Amulett, welches zum rein religiösen 
Objekt umfunktioniert wurde.833 Er bringt Beispiele aus dem Mittelalter, die die Verwendung als Amulett 
untermauern, weiters beschäftigt er sich mit den Zusätzen der Mesusa, von den beiden Gottesnamen bis hin zu 
den mystischen Zusätzen in Mesusot, wobei er auf Aptowitzers Arbeit fußt.834 Gordon spricht sich in seinem 
Artikel mit der Fragestellung „Mesusa: Protective Amulet or Religious Symbol?“835 eindeutig für letzteres aus. 
                                                 
828 Rechtman, Abraham: Rabbi Baruch’l of Medzhibozh, the rabbi and the Be’’sht’s tefillin, in: Tracing An-Sky. Jewish Collections from the 
State Ethnographic Museum in St. Petersburg, 1992-1994, S. 123-125. 
829 Sabar, Shalom: Torah and Magic: The Torah Scroll and its Appurtenances as Magical Objects in Traditional Jewish Culture, in: EJJS, 
3.1, 2009, S. 135-170. 
830 Glucklich, Ariel: The End of Magic, Oxford University Press, Oxford – New York 1997, S. 222. 
831 Blau: Das altjüdische Zauberwesen, 1974, S. 152. 
832 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970. 
833 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 146. 
834 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 146-152. 
835 Gordon, Martin L.: Mesusa: Protective Amulet or Religious Symbol?, in: TRADITION. A Journal of Orthodox Thought, Vol. 16, 4, 1977, 
S. 7-40. 
 143
Sein  Kollege Yechezkel Lichtenstein836 geht davon aus, dass bereits rabbinische Autoritäten den 
Schutzcharakter der Mesusa bejahten und somit mystische Zusätze unterstützten. Für ihn schließt dieser den 
religiösen Aspekt in keinster Weise aus, was er damit begründet, dass die Mesusa prinzipiell kein Amulett ist und 
dazu dient, den Gläubigen vor der Sünde zu bewahren. Sollte dies nicht von Nöten sein, ist das  Haus des 
Gläubigen durch die Mesusa dennoch vor bösen Geistern geschützt.837 Jaffee benennt die Mesusa als „Door-
post amulet“,838 seine Analyse etwa der Talmudstelle JT Peah 1:1,15d führt zum Schluss, dass die Mesusa einen 
schützenden und lehrreichen Aspekt verkörpern, weiters verwandelt sie das Heim in einen heiligen Ort, ähnlich 
der Thorarolle bei der Synagoge.839 Jansson sieht in der Analyse der beiden Talmudstellen Schabbat 23b und 
Pesachim 113b einen neuen Lösungsansatz. Die Mesusa als Verdienst für eine schöne Wohnung und die 
Ausschließung von den himmlischen Sphären bei Missachtung des Mesusa-Gebotes werden dabei 
gegenübergestellt. Die Grundlage dazu bildet Deuteronomium 11,20-21. Gottes Gebot wird als Voraussetzung für 
Leben gesehen, wird dies jedoch missachtet, führt es unmittelbar zum Tod. Der Schutz der Mesusa gilt wiederum 
als Voraussetzung für Leben, da den meisten Bedrohungen wie etwa Krankheiten dämonischer Ursprung 
zugeschrieben wurde: „Thus, when the Talmudic literature states that the mesusa gives protection or prolongs 
the life of the person fulfilling the mitsvah, this also implies that it counteracts demonic assaults, the cause of 
sickness and ultimate death, and other misfortunes. And so, the outcome is supposed to be the same as through 
the use of an amulet.“840 
 
Der Gottesnamen Schaddai auf der Rückseite der Mesusa-Pergamentrolle geht vermutlich auf die Geonische 
Zeit zurück. Jansson fand einen Hinweis im Sefer Halakhot Gedolot, einem halachischen Kodex aus dem 8. oder 
9. Jahrhundert, worin von diesem, jedoch auch von Hinzufügungen von Engelsnamen und Symbolen, wie etwa 
dem Davidstern, die Rede ist.841 In etwa das 8. oder 9. Jahrhundert fällt auch die Hinzufügung des 14-
buchstäbigen Gottesnamens: Auf der Rückseite der Pergamentrolle, hinter dem 3., 4. und 5. Buchstaben des 
Glaubensbekenntnisses, finden sich die folgenden drei Wörter: Kozo Bmoksz Kozo. Jeder Buchstabe für den ihm 
im hebräischen Alphabet vorangehenden, daraus ergibt sich Adonai Eloheinu Adonai, eine Phrase aus dem 
Schma. Dieser Code wurde als 14-buchstäbiger Gottesname verwendet.842 Der erste Buchstabe dieses 
Gottesnamens, das Schin, entspricht dem oberen Schin sowie ID KOZO BMOKSZ KOZO geschrieben auf der 
Mesusa.843 Hekhalot Zutrati, ein erstmals zu Beginn des 11. Jahrhundert erwähntes Werk mit älterem 
Gedankengut, ist laut Jansson die älteste Quelle für die Hinzufügung dieses Gottesnamens zur Mesusa.844 
 
                                                 
836 Lichtenstein, Yechezkel: Ha-Mezuzah ke-Segulah le-Schmiret ha-bait, in: Tachumin, 1989, S.417-426. 
837 Lichtenstein: Ha-Mezuzah ke-Segulah le-Schmiret ha-bait, 1989, S. 423. 
838 Jaffee, Martin S.: Early Judaism, Prentice Hall, Upper Saddle River, New Jersey 1997, S. 202. 
839 Jaffee: Early Judaism, 1997, S. 202.  
840 Jansson: The Magic of the Mesusa in Rabbinic Literature, 1994, S. 52-55. 
841 Jansson: The Magic of the Mesusa in Rabbinic Literature, 1994, S. 58-59. 
842 Grunwald: Aus Hausapotheke und Hexenküche, 1906, S. 107. Gold, Manuel: Magic, Mesusas, Spooks and Spice Boxes, in: Keeping 
Posted, Vol. XXX, no. 4, S. 1-8. 
843 Sefer Raziel, 8a. 
844 Jansson: The Magic of the Mesusa in Rabbinic Literature, 1994, S. 60. 
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In der Zeit der deutschen Aschkenazim (11. bis 13. Jahrhundert) finden sich ebenfalls Hinweise auf magische 
Zusätze (in ausgedehnterer Form wie etwa הי eingeschrieben in Vierecke, geometrische Figuren und 
Pentagramme, Engelsnamen (Michael, Gabriel, Raphael, Nuriel, Uriel, Kabshiel) (Illustration 23) sowie der 
hebräische Buchstabe Mem)845 im Mesusa-Text.846 Diese vermutlich aus dem Umkreis Raschis (Raschi empfahl 
Gottes- und Engelsnamen sowie Symbole als Bestandteil der Mesusa).847 Es finden sich auch Hinweise auf die 
Schutzkraft des Namen Schaddai sowie den klassischen Schutzpsalm 91,848 auch bezeichnet als Lied gegen 
Plagen bzw. Plagegeister.849 Im Spätmittelalter (14. bis 16. Jahrhundert) verwiesen einige Kommentare 
rabbinischer Autoritäten auf Zusätze zur Mesusa wie etwa den 14-buchstäbigen Gottesnamen in 
aschkenasischen Werken,850 doch prinzipiell kann in dieser Zeit zumindest im sephardischen Raum nur von dem 
Gottesnamen Schaddai als generell akzeptierten Zusatz ausgegangen werden.851 In Werken der Halakah wird 
das Gebot der Mesusa zum Schutz und Bewahrung der Langlebigkeit, bei Negierung des Gebots droht der 
Tod.852 Mystische Texte des 16. Jahrhunderts schreiben ihr auch Schutzkraft vor Bösem zu: „I have heard in the 
name of our teacher and Rabbi, Rabbi Ashkenazi of blessed memory: (the) intention when a man leaves through 
the opening of his house, and puts his hand on the mesusa and kisses (it), He will direct his intention to save him 
from yetser ha-ra, since yetser is in its full extent yod tsadi resh, the ends of which from Shaddai, since with the 
name Shaddai that is written on the mesusa He intends to save him from yetser ha-ra, and it entered into him to 
oppress him.“853 Oder auch: “In order to frighten away affliction that came because of the First Adam, those which 
he begot when he withdrew from his wife and they are found in lavatories.”854, eine Anspielung auf die Dämonin 
Lilith. Es gibt auch auf der lurianischen Kabbala fußende Erklärungen, die Symbole wie die kelippot (Schalen des 
Bösen) verwenden, um die Schutzkraft der Mesusa zu erklären.855Aptowitzer setzte sich 1910 und in einem 
weiteren Aufsatz 1913 mit den magischen Zusätzen der Mesusa, vermutlich des 13. und 14. Jahrhunderts, wie 
den  Gottes- und Engelsnamen oder Symbolen, auseinander.856 Er bezeichnet diese als „mystisch““ und bringt 
insgesamt neun Beispiele, französischen, deutschen und palästinensisch-babylonischen Ursprungs. Er geht 
                                                 
845 Siehe auch Aptowitzer, V.: Les noms de dieu et des anges dans la mezouza. Contributions  a l’histoire de la mystique et de la cabbale, 
in: Revue des études juives, Heft 60, 1910, S. 39-52 und Aptowitzer, V.: Noms de dieu et des anges dans la mezouza, in: Revue des 
études juives, Heft 65, 1913, S. 54-60. Diese Artikel werden weiter untem im Kapitel über die magische Verwendung der Mesusa 
besprochen. 
846 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 77-87. 
847 Mahzor Vitry, 648-9. Siddur Raschi, ed. Solomon Buber, Berlin 1911, sec. 455. Sefer ha-Pardes ha-Gadol, sec. 285, zitiert nach 
Kanarfogel, Ephraim: “Peering through the Lattices”. Mystical, Magical, and Pietistic Dimensions in the Tosafist Period, Wayne State 
University Press, Detroit 2000, S. 154. 
848 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 87-102. 
849 BT Shevu 15b. Siehe auch Midrasch BamR 12,3. Vgl. Rebiger (Hg.): Sefer Shimmush Tehillim, 2010, S. 7. 
850 Z.B. Rabbi Shalom von Neustadt im 14. Jahrhundert, der auch ein Ritual in diesem Zusammenhang beschreibt, bei welchem die Hand 
die Mesusa berührt und folgenden Spruch tätigt: „In your name tl tlh because tl is kwzw in gematria, and this ist he name twice on the 
mesusa.“, oder Rabbi Joseph Caro in Bet Josef sowie im Shulchan Arukh oder Rabbi Moses Isserles: Mappah, Yoreh De’ah, § 288:15, 
zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 143-146. 
851 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 147. 
852 Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 147-152. 
853 Sefer Ta-amei ha-Mitsvot, S. 243 aus dem Umkreis Lurias, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 152-153. 
854 Sefer Ta-amei ha-Mitsvot, S. 243 aus dem Umkreis Lurias, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 153. 
855 Sha-ar ha-hakdamot, S. 171 und S. 175, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 154-155. 
856 Aptowitzer: Les noms de dieu et des anges dans la mezouza, 1910, S. 39-52 und Aptowitzer: Noms de dieu et des anges dans la 
mezouza, 1913, S. 54-60. 
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davon aus, dass die Verurteilung des Maimonides gegen solche Zusätze auf lange Sicht zum Verschwinden 
dieser führte.857 
 
Schon in der vor-Soharischen Literatur ist von Zusätzen zur Mesusa die Rede, welche bereits von den Chassidei 
Ashkenaz verwendet wurden um den Schutzaspekt zu verstärken. Die spanische Kabbala ab dem 12. 
Jahrhundert mit ihrem Hauptwerk dem Sohar beschäftigt sich unter rein mystischen Gesichtspunkten mit der 
Mesusa. Dem Zusatz des Gottesnamen Schaddai, diesem wird dämonenabwehrende Wirkung zugeschrieben,858 
doch auch die Engeln sowie die Psalmen 91 und 121 werden mit diesem Attribut bedacht.859 Im Sohar wird der 
Zusammenhang von Schaddai und dem abzuwehrenden Dämon erklärt: “And the letter yod of Shaddai is the link 
of the chain on the neck of the demon of yetser ha-ra, who (will) not hurt him about whom David said: Save my 
life from the sword, my precious life from the clutches of the dog (Psalm 22,21).“860 In Soharischen Texten wird 
die Missachtung des Gebotes der Mesusa auch als Grund für Unglücksfälle definiert.861 Es gibt weitere Verweise 
darauf, dass dieser Kultgegenstand Dämonen vertreibt.862 Der Sohar definiert die Mesusa als Schutzamulett: 
„Occupy yourselves with serving Me and I (the Holy One, blessed be He) shall protect you outside, and you will 
be safe in your houses inside, and you will sleep in your beds, and I shall be on guard outside, and around your 
beds. Come and see. When these evil creatures approach a man’s door they raise their heads and look upon the 
holy name that can be seen outside, which is Shaddai, crowned with its crowns. This name rules over all of them. 
They are afraid of it, and flee, and do not approach a man’s door. Rabbi Isaac said (to Rabbi Abba): If this is so, 
let a man inscribe on the door of his house the name on its own. What need is there for the whole paragraph? He 
said to him: It is correct, because this name cannot be crowned except by those letters, all of which are inscribed 
with the script of the king. When the whole paragraph is written, the name is crowned at once with its crowns, and 
the king goes out with all his forces. Then (the demons) are afraid of him and are put to flight.”863 An einer 
anderen Sohar-Stelle: „One is enjoined to affix a mezuzah by the door, so that every man should be protected by 
the Holy One, blessed be He, when he goes out and when he comes in, and the mystery of this is in the verse 
„The Lord will guard your going out and your coming in from this time forth and for evermore“ (Psalm 121:8). This 
is because the mystery of the mezuzah stands continually by the door, and this is the door of the upper world, 
and this is the level called shomer (protector), since it acts as a protection; for man cannot protect (himself); it is 
the protection of the Holy One, blessed be He, who protects always.”864 An dieser Stelle wird die Mesusa auch 
mit den Zizit in Verbindung gebracht, beide erinnern an die Gebote Gottes. Weiter: „In the Book of Solomon: Next 
to the door, opposite the two levels, there is a demon waiting, with authority to destroy, and he is on the left-hand 
side. When a man raises his eyes, he sees the mystery of his Master’s name, and mentions it, and then (the 
demon) cannot harm him. You might ask: In that case, when a man goes out of his door, the demon is on his right 
                                                 
857 Aptowitzer Les noms de dieu et des anges dans la mezouza, 1910, S. 40-44. 
858 Sohar Chadash, Midrash Ruth, S. 102, § 457, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 126. 
859 Sohar Chadash, Midrash Ruth, S. 102, § 454-455, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 126, Fussnote 33. 
860 Sohar III,238a, Raya Mehemna, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 129. 
861 Sohar III, Raya Mehemna/Sefer ha-Pikkudim?, 164a, zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999,, S. 130.  
862 Sohar III, 251b und Sohar III,265a-b, Zeile 38 (265a) bis 20 (265b), zitiert nach Jansson: The Message of a Mitsvah, 1999, S. 131-133. 
863 Sohar III,266a. Vgl. Tishby: The Wisdom of the Zohar, Volume II, 1994, S. 531. 
864 Sohar III,163b-264a, Raya Mehemna?. 
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and the mezuzah on his left. How then can he be protected if (the mezuzah) is on his left? The answer is that with 
everything that the Holy One, blessed be He, made, each thing follows its own kind. In man there are two levels, 
one on the right and the other on the left. The one on the right is called the good inclination, and the one on the 
left is called the evil inclination. When a man goes out of the door of his house, the demon raises his eyes and 
sees the evil inclination on the left. He is therefore drawn toward that side and leaves his position on the right. But 
on that side is his Master’s name,865 and so he cannot get near to him to do him harm, and the man goes out and 
escapes from him. When he goes in, the holy name stands on (the man’s) right, and (the demon) cannot level 
accusations against him. (…) Once a man has placed a mezuzah at his door, when he goes in the evil inclination 
and the demon protects him despite themselves, saying “This is the gate of the Lord. The righteous shall enter 
into it” (Psalm 118:20). But if there is no mezuzah at a man’s door, the evil inclination and the demon array 
themselves together (against him), and place their hands on his head. When he goes in, they open the door and 
say: Alas for so-and-so, for he has left his Master’s domain. From that time on he is without protection, for there is 
no one to look after him. May the all-merciful One save us!”866 
 
Die Mesusa schützt neben dem Eindringen von Dämonen auch gegen das Eindringen von Dybbukim in 
Wohnhäuser. Schon Isaac Luria beauftragte seinen Schüler Hayim Vital die Mesusa auf ihre Intaktheit zu 
überprüfen, da ein bereits ausgetriebener Dybbuk wieder in sein altes Opfer einzudringen versuchte. Ein weiteres 
Beispiel aus Safed berichtet vom Eindringen eines bösen Geistes durch eine Mauerspalte, da an dieser keine 
Mesusa angebracht war. Dasselbe gilt für Keller von Häusern, die prinzipiell nicht mit einer Mesusa versehen 
werden. In Osteuropa war es üblich alle Mesusot in der Nachbarschaft zu überprüfen, sobald man vom Auftreten 
eines Dybbuks hörte.867 Des Weiteren wurde die Mesusa in das Fundament des Ofens gelegt, damit dieser in 
Zukunft abgetragen bzw. verkauft werden konnte, denn prinzipiell war das Zerstören des Ofens tabu aufgrund 
von Dämonenfurcht,868 eine Vorstellung, die sich auch im russischen Volksglauben findet. Dr. Maria Kaspina 
sammelt diese Vorstellungen um die Mesusa als Amulett bei ihrer Feldforschung in Osteuropa, so etwa der Stadt 
Chotin in der Nordukraine, wo vom Schutz des Hauses vor bösen Geistern durch die Mesusa berichtet wird. 
Kaspina konnte dabei anhand von Interviews den Dämonenglauben und die Schutzfunktion der Mesusa bis in die 
Gegenwart dokumentieren, auch, dass die Mesusa in schwierigen Lebenssituationen wie etwa bei Prüfungen 
zusätzlich geküsst oder als Amulett um den Hals getragen wurde. Weiters wird von einem Unglücksfall einer 
nicht-jüdischen Familie in Czernowitz berichtet, die es in den 1980er-Jahren wagte, die Mesusa am ehemaligen 
jüdischen Haus abzumontieren.869 Kaspina beschreibt das Gebot („prikazanne“), welches sich unter Goim 
verbreitet hat, das Pergament von Mesusot, Tefillin oder Thora-Rollen spielt eine zentrale Rolle in der 
                                                 
865 Der Gottesname Schaddai auf der Mesusa. Siehe Tishby: The Wisdom of the Zohar, Volume III, 1994, S. 1190. 
866 Sohar III,264a, Raya Mehemna?. 
867 Nigal: Magic, Mysticism, and Hasidism, 1994, S. 88. Siehe auch Bergner, Hinde: In den langen Winternächten, Otto Müller Verlag, 
Salzburg – Wien 1995, S. 65. 
868 Mündliche Kommunikation mit Alla Sokolova, St. Petersburg Judaica-Center, 21. Juni 2010. Siehe auch Kaspina, Maria: Печка, 
мезизы и берибашки. Представления о доме в фольклоре евреев Подолии и Буковины. http://booknik.ru/context/?id=29828, 3. Juli 
2010 sowie Gruia, Ana Maria: Magic in the House. Functions of Images on Medieval Stoves Tiles from Transylvania, Moldavia and 
Walachia, in: Studia Patzinaka, 5, 2007, S. 7-46. 
869 Kaspina, Maria: Печка, мезизы и берибашки. Представления о доме в фольклоре евреев Подолии и Буковины. 
http://booknik.ru/context/?id=29828, 3. Juli 2010. http://www.jewishgalicia.net/Advanced_Search.aspx?searchText=mezuzah. 
 147
ukrainischen Volksmedizin, wo diese Stücke etwa gegen Epilepsie helfen, indem man sie verbrennt.870 In 
Galizien stahlen die christlichen Bauern angeblich die Mesusot ihrer jüdischen Nachbarn, welche in Wasser 
gekocht wurden kochten die Mesusot in Wasser, welches dann als fiebersenkendes Mittel getrunken wurde.871 
Die Mesusa wurde darüber hinaus als Abwehrmechanismus gegen den bösen Blick als Amulett um den Hals 
getragen.872 Auch in der osteuropäischen Historiographie findet sich dieses Gedankengut. In der Erzählung vom 
Wasserdämon wird von einer Mesusa berichtet, deren Pergamentröllchen an zwei Stellen leer waren, wobei 
vermutet wird, dass dies das Werk von Dämonen war, die versuchten in das Haus einzudringen. Nachdem der 
Mesusa-Text durch den Sofer wieder vervollständigt war, stellte sich auch das Heulen des Windes, das bösen 
Geistern zugeschrieben wird, ein.873  
 
 
6.2.2.1. Die Mesusa als Abwehrmechanismus gegen Lilith 
 
Die Mesusa war ein höchst beliebtes Abwehrmittel gegen die Dämonin Lilith. Ein Beispiel eines Mesusa-Textes 
aus einer aramäischen Anrufungsschüssel definiert sich ganz eindeutig als Scheidungsdokument von Lilith (dies 
begründet sich darauf, dass jegliche sexuelle Vereinigung als eine Art von Hochzeit gilt, Lilith konnte aufgrund 
ihrer Untreue geschieden werden, dies folgte den Babylonischen Ritual gegen den Ardat Lili-Dämon),874 unter 
Verwendung des Schmas: „Hear, O Israel, the Lord is our God, the Lord alone (Deut. 6:4). According to the 
command of the Lord they would encamp, and according to the command of the Lord they would travel. The 
observance of the Mighty One they kept according to the Command of the Lord through Moses (Num. 9:23). And 
the Lord said to Satan: May the Lord rebuke you, Satan, may the Lord who chose Jerusalem rebuke you. Is not 
this a firebrand snatched from the fire? (Zech. 3:2). Again, bound and seized are you, evil spirit and powerful 
Lilith, so that you may not appear to Brikhyah Beyah bar Mami and this Ispandarmed bat Hotedora either during 
the day or during the night, during any evening or morning, during any hour, during any time. But depart from their 
presence and take your divorce and your separation and your letter of dismissal. I have written against you as 
demons write divorces for their wives and, furthermore, they do not return to them.”875 Ein sehr ähnliches Beispiel 
findet sich auf zwei antiken aramäischen Anrufungsschüsseln: „I adjure you, Lilith Hablas, granddaughter of Lilith 
Zarnai, striker, smiter, and killer. I adjure you (that you be struck) in the membrance of your heart with the (la)nce 
of Qatr(o)s the mighty. Lo, I have written (a divorce) for you. Lo, I have dismissed you. As demons write divorces 
and give (them) to their wives and furthermore, they do not return to them. Now, take your divorce! Receive your 
                                                 
870 http://www.sefer.ru/upload/Second%20Field%20School%20in%20IF%20-%20Vladimir%20Levin%20final%20report.pdf.  
871 Schiffer, Benjamin Wolf: Alltagglauben und volkstümliche Heilkunde galizischer Juden, in: Am Ur-Quell. Monatsachrift für Volkskunde?, 
IV. Band, 1893, S. 273. 
872 Shrut: Copying with the Evil Eye, 1960, S. 208. 
873 Aus Naana, Reuven ben Yakov (Hg.): Otsar ha-Maasiyot, Jerusalem 1961, zitiert nach nach Schwartz: Lilith’s Cave, 1988, S. 221. 
874 Geller, Mark: Lilith, in: Vukosavovi: Angels and Demons, 2010, S. 88. Levene, sich auf Shaked stützend, sieht darin eher einen 
metaphorischen Akt. Für Beispiele von Lilith-Texten auf magischen Anrufungsschüsseln der Spätantike siehe Levene: A Corpus of Magic 
Bowls, 2003, S. 18-21, S. 39-43, S. 51-54, S. 99-106, S. 108-110. Siehe ebenfalls Naveh – Shaked: Magic Spells and Formulae, 1993, S. 
152-157, ein Beispiel aus der Kairoer Genizah, K10. Naveh – Shaked: Amulets and Magic Bowls, 1985, S. 104-122, S. 158-163, S. 198-
214. Beispiele aus der Kairoer Genizah finden sich bei Schiffman – Swartz: Hebrew and Aramaic Incantation Texts from the Cairo 
Genizah, 1992, S. 67-82, S. 99-105.  
875 Jaffee: Early Judaism, 1997, S. 203-204. 
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adjuration! Fly off! Go away! …“876 Sowie: „I adjure you by Lilith Halbas the granddaughter of Li(lith) Zarni (who is 
sitting) upon the threshold of B’BH D’ and lurking … and who smites and knocks down and strangles and devours 
boys and (girls) … male and female foetuses (?). I adjure you that you be struck in the membrance of your heart 
and with the spear of the (mighty) SQ … who is the ruler over demons, over devils, over idols, and over liliths. Lo, 
I have written to you the divorce and I have separated you. As demons (writ)e divorces for their wives and 
furthermore, they do not return to them. Take your divorce and accept your adjuration and flee and run (away 
from the ho)use of ….”877 
 
Grunwald publizierte 1900 Rezepte u.a. auch gegen Lilith aus diversen Zauberbüchern. Eines davon rät, sich 
neben die Mesusa zu stellen und die haftara softim bis zu Ende in Jesaja zu lesen. Danach rezitierte man 
Genesis 21,1 („Und der Herr bedachte Sara“), dabei solle man den Gottesnahmen so vokalisieren, dass er „gehe 
hinaus“ bedeute.878 Ein anderer Schutz mittels der Mesusa gegen Lilith, die hier mit der Fallsucht assoziiert wird, 
sieht vor, das Pergament aus der Mesusa zu nehmen sowie die Abschnitte in das rechte Ohr des Kindes zu 
lesen und danach daneben zu platzieren, gleichzeitig ist dem Kind die Vorhaut eines anderen beschnittenen 
Kindes in den Mund zu legen.879 Im Kapitel über Zauberbücher, die in Osteuropa verwendet wurden, finden sich 
einige weitere konkrete Beispiele, wie die Mesusa etwa als Schutz gegen Lilith bei der Geburt880 herangezogen 




6.2.2.2. Exkurs: Sephardische Rituale um die Mesusa 
 
Auch in der sephardischen Volksmedizin gibt es spezielle Schutzzeremonien um die Mesusa. Beim Ritual des 
Namens „Indolico“, bei welcher ein Dämon um Hilfe bei der Heilung einer Kranken gebeten wird, wird die Mesusa 
abgenommen. Das Entfernen der Mesusa kann dadurch erklärt werden, dass ein Dämon nicht in ein mit der 
Mesusa geschütztes Haus eindringen kann.883 In der sephardischen Volksmedizin gibt es außerdem spezielle 
Rituale gegen espanto, den Schrecken, für welche die Mesusa essentiell ist, das sogenannte Ritual asukar a la 
mesusa (Zucker auf die Mesusa) oder kave a la mesusa (Kaffee auf die Mesusa). Diese Gebräuche werden von 
sephardischen Frauen aus Rhodes und der Türkei berichtet. Dabei wird Zucker oder Kaffee in der Hand gehalten 
und spezielle Anrufungen (Gott, Abraham, Isaak, Jakob, Moses, Aron, David und Salomon) oder prinzipiell eine 
Bitte um Hilfe ausgesprochen. Anschließend kann etwas Zucker in die Mesusa eingefügt werden.884  
                                                 
876 Isbell, Charles D.: Corpus of the Aramaic Incantation Bowls, Dissertation Series, Number 17, Missoula, Montana 1975, S. 62. 
877 Isbell: Corpus of the Aramaic Incantation Bowls, 1975, S. 64-65. 
878 Grunwald: Aus Hausapotheke und Hexenküche, 1900, S. 59.  
879 Amtahat Binyamin, S. 34a, Sefer Zekhira, S. 27b und S. 29b, zitiert nach Patai, Raphael: On Jewish Folklore, Wayne State University 
Press, Detroit 1983, S. 406. Grunwald: Aus Hausapotheke und Hexenküche, 1907, S. 126. 
880 Heilperin: Toldot Adam, S. 99-100 – Abschnitt 27. 
881 Heilperin: Toldot Adam, 1994, S. 115 – Abschnitt 58. 
882 Heilperin: Mifalot Elokim, 1994, S. 174, Sefer Raphael, S. 79. 
883 Zimmels, H.J.: Magicians, Theologians and Doctors, Edward Goldston & Son, Ltd., London 1952, S. 84. 
884 Lévy: A Domesticated Supernatural: Home Magic of the Sephardim, 1985, S. 12-19. Lévy – Zumwalt-Lévy: Ritual Medical Lore of 




In biblischen Zeiten galten die Zizit als Schutz gegen die Versuchung der Sünde, was auf Numeri 15,39 
zurückgeführt wird, wo ebenfalls von einem Erinnerungszeichen an Gott, wie bei den Tefillin und der Mesusa, die 
Rede ist. In Talmud wird dieser Gedanke fortgesetzt, es findet sich darin eine Parabel, die von einem Menschen 
spricht, der aufgrund der Zizit vor der Sinneslust geschützt blieb.885 Die Zizit stellen Gottes Thron, die Tefillin den 
Gottesnamen JHWH selbst dar.886 Die Bänder von Tefillin und Zizit werden auch als Knoten verstanden, die die 
Schechina und Israel, männlich und weiblich, aneinanderbinden.887 Dies drückt laut Tishby auch das magische 
Element aus, dass das Binden die Gläubigen durch die göttliche Macht im Exil schützen werde, die Tefillin 
werden als Bindemittel gegen die Kräfte der Unreinheit verstanden.888 Eine andere Stelle: „The straps of the 
tefillin are like shackles for the horns of Samael, the attested ox, to stop his destroying them, and the tefillah of 
the hand binds the feet … the zizit are a burden upon the adulterous ass, the snake.“889 Der Sohar sieht einen 
Zusammenhang zwischen den Schaufäden und der Goldplatte auf der Stirn des Hohepriesters, beide im Hinblick 
auf das Erblicken der Göttlichkeit.890 Das Schütteln der Zizit am Ende des Segensspruches an Neumond dient 
ebenfalls dazu, unreine Gedanken abzuschütteln.891  
 
Die Verwendung von Kordeln und Knoten als magische Objekte geht zurück bis in die jüdische Antike, doch 
gelten Knoten und das Binden an sich als magische Handlungen.892 Schriftliche Quellen, wie das Testament 
Hiobs, entstanden im 1. Jahrhundert vor oder nach der Zeitwende, beschreiben drei Kordeln, welche Gott dem 
Hiob übergab. Diese gab Hiob als Schutzamulette gegen den Teufel an seine Töchter weiter. Auch das Buch 
Daniel 5,12 und 16 und die Talmudische Literatur verweisen auf die Magie der Knoten.893 Im Talmud findet sich 
ein Hinweis, dass eine mit Knoten versehene Schnur, welche von Kindern um den Hals getragen wird, als 
Abwehrmechanismus gegen Krankheiten dient, das Binden solcher Schnüre wird mit den Gebetsriemen 
verglichen.894 Ein archäologischer Fund in der Wüste von Judäa belegt die Existenz eines so genannten 
„Amulett-T-Shirts“ aus den frühen 130ern n.Chr. Dieses T-Shirt wurde für ein Kind angefertigt und enthält kleine 
Täschchen mit diversen Materialien, welche mit einer Kordel zusammengehalten wurden (Illustration 24).895 Die 
Mischna erwähnt in den Vorschriften zum Schabbat, dass Kinder auch an diesem Feiertag mit schützenden 
                                                 
885 BT Menachot 44a.  
886 Sohar Hadash, Tikkunim 101 c. Siehe Tishby: The Wisdom of the Zohar, Volume III, 1994, S. 1163-1164.  
887 Tikkunei ha-Sohar, Hakdamah, 3a. Tikkun 5,20a-b. Tikkun 10, 25a. Tikkunim nosafim 6,144a-b, Sohar III,228a-b, Raya Mehemna, 
Sohar III,254a-b. Siehe Tishby: The Wisdom of the Zohar, Volume III, 1994, S. 1164-1165. 
888 Sohar III,252b, Raya Mehemna, Tikkunei ha-Sohar, Hakdamah, 9a, Tikkun 6, 21b, Sohar II,237b, Pekudei. Siehe Tishby: The Wisdom 
of the Zohar, Volume III, 1994, S. 1165. 
889 Sohar Hadash, Tikkunim, 101c. Tikkunei ha-Sohar, Hakdamah, 12a, 9a, 11a, Sohar III,238a, Raya Mehemna. Siehe Tishby: The 
Wisdom of the Zohar, Volume III, 1994, S. 1165. 
890 Sohar III,174b-175a, Raya Mehemna?. 
891 Emek Beracha nach Sperling, Abaraham Isaac: Reasons for Jewish Customs and Traditions (Taamei HaMinhagim), Bloch Publishing 
Company, New York 1968, S. 174. 
892 Eliade, Mircea: Der Gott, der „mit Banden bindet“, und die Symbolik der Knoten, in: derselbe: Ewige Bilder und Sinnbilder. Vom 
unvergänglichen menschlichen Seelenraum, Walter-Verlag, Olten – Freiburg im Breisgau, S. 121-160. Scheftelowitz: Das Schlingen- und 
Netzmotiv im Glauben und Brauch der Völker, 1912. Siehe ebenfalls Koenig: Urmotiv Auge, 1975, S. 273-275. 
893 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 127. 
894 BT Schabat 66b. 
895 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 122. Shamir, Orit: Textiles with “Sacks,” from the Cave of Letters, in: Vukosavović: Angels and 
Demons, 2010, S. 120. 
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Kordeln und Glöckchen versehen werden dürfen um gegen den bösen Blick geschützt zu sein (m Shab 6,6 und 
9), vermutlich waren sie Teil der normalen Bekleidung.896 Auch die Dämonen werden im jüdischen Volksglauben 
als mit Schlingen versehen gedacht, basierend auf dem Vers Misle 3,26: „Gott wird deine Füsse vor den 
Schlingen behüten“, wobei sich diese Schlingen laut Rabbi Dosa auf die Dämonen beziehen.897 In Ezechiel 
13,18-21 ist von Zauberschnüren der israelitischen Zauberinnen die Rede, mit Hilfe welcher man sich selbst 
schützen, aber auch Feinde töten konnte. Die Kleider der Toten dürfen keine Knoten enthalten, da diese die 
Seele an den Leichnam binden und sie nicht ins Jenseits ziehen können.898 Das Gebot der Zizit gilt auch als 
Schutz gegen Erblindung.899 Es existiert auch eine Beschwörungsformel um Lilith abzuwehren, in welcher sich 
das Lösen der Knoten auf das Loslassen ihres Fluches bezieht: „Loosen (thy knots), loosen (thy knots), neither 
enter, nor take out.“900 Die galizischen Juden machten angeblich einen Knoten in die Zizit, um Fieber nach dem 





Jüdische Amulette, die ihre magische Kraft durch die Gottes- und Engelsnamen erhalten,902 existierten vermutlich 
seit dem Beginn der Menschheit als Teil der Volksmedizin,903 archäologische Funde belegen ihre Existenz im 6. 
vorchristlichen Jahrhundert.904 Zwei Silberamulette von Ketef Hinnom in Jerusalem sind die ältesten erhaltenen 
Amulette mit einer Inschrift aus dem 7. oder 6. Jahrhundert vor Christus, die Teile des Priestersegens aus Numeri 
6,24-26 in paleo-hebräisch enthält.905 Verblüffend ist die vollkommene Abwesenheit von Amuletten in der Periode 
des 2. Tempels, also von 516 v. Chr. bis 70 n. Chr.906 Dieses Phänomen wird durch die Verwendung von nicht-
metallischen Amuletten dieser Zeit erklärt, sodass keine Artefakte erhalten geblieben sind.907 In der Thora finden 
Amulette keine explizite Erwähnung, im Talmud wird darauf hingewiesen, dass Thora-Verse nicht zur Heilung von 
schon bestehenden Krankheiten rezitiert werden dürfen, jedoch sehr wohl zur Vorbeugung gegen zukünftige 
Leiden herangezogen werden dürfen,908 dies gilt ebenso für die Verwendung von Amuletten. Das Tragen von 
Amuletten wurde zwar für den Schabbat verboten, doch eine Ausnahme stellten Amulette von Experten dar, die 
                                                 
896 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 383 und S. 411. Blau: Das altjüdische Zauberwesen, 1974, S. 164-165. 
897 Bereshit Rabba Par. 1 zu cap. 1,1, zitiert nach Scheftelowitz: Das Schlingen- und Netzmotiv im Glauben und Brauch der Völker, 1912, 
S. 11. 
898 Lewisohn, Abraham: Sefer meqore minhagim, Berlin 1846, S. 127, zitiert nach Scheftelowitz: Das Schlingen- und Netzmotiv im 
Glauben und Brauch der Völker, 1912, S. 60. 
899 Mishnah Berurah 24,7 zitiert nach Ulmer: The Evil Eye in the Bible and in Rabbinic Literature, 1994, S. 52-53. 
900 Aus dem chassidischen Siddur Derekh ha Hayyim, S. 170, zitiert nach: Gandz, Solomon: The knot in Hebrew literature, or from the knot 
to the alphabet, in: Isis. An international review devoted to the history of science and its cultural influences, 14, 1930, S. 13. 
901 Schiffer, B. W.: Alltagglauben und volkstümliche Heilkunde galizischer Juden, in: Am Ur-Quell. Monatsschrift für Volkskunde, IV. Band, 
1893, S. 211. 
902 Winkler: Dybbuk, 1981, S. 338. 
903 Für einen Überblick zur jüdischen Volksmedizin siehe: Matras, Hagit: Jewish Folk Medicine in the 19th and 20th Centuries, in: Berger, 
Natalia (Hg.): Jews and Medicine. Religion, Culture, Science, Jewish Publication Society of America, Philadelphia 1997, S. 113-135. 
904 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 114. 
905 Bohak,: Jewish Magic in the First and Second Temple Periods, in: Vukosavović: Angels and Demons, 2010, S. 12. 
906 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 114-115. 
907 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 117, 119. 
908 Maim. Yad, Avodat Kokhavim 11,12. 
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ihre Wirkung bereits dreimal bewiesen haben.909 Des Weiteren wurde zwischen heilenden und schützenden 
Amuletten unterschieden, wobei erstere offiziell verboten waren,910 es traten jedoch gesetzliche Grauzonen auf. 
Ein Amulett darf am Schabbat nicht aus dem Feuer gerettet werden, obwohl sich darauf ebenso heilige Namen 
wie etwa auf Thora-Rollen befinden.911 Während die Mischna die Formalitäten für das Herstellen von Tefillin und 
Mesusot vorschreibt, beschreibt die rabbinische Literatur nur die Anwendung von Amuletten und Teile deren 
schriftlichen Inhalts (heilige Namen, Bibelverse),912 es gibt jedoch keine vorgeschrieben Norm zu deren 
Abfassung.913 Während des Mittelalters wurde die Verwendung von Amuletten kritischer beleuchtet, so sprach 
sich etwa Maimonides explizit gegen die Verwendung von Amuletten,914 Tefillin und Thora-Rollen zur Heilung von 
Krankheiten aus.915 Dahinter steht die Furcht vor Einflüssen heidnischer Gottheiten der Nachbarvölker der Antike 
oder anderen Religionen, was dem Götzendienst zuträglich wäre, jedoch auch das prinzipielle Verbot magischer 
Rituale basierend auf der Thora.916 Bekannt ist die Kontroverse um Rabbi Jonathan Eybeschütz aus Hamburg im 
18. Jahrhundert. Eybeschütz wurde von Jakob Emden bezichtigt, den Namen Shabbatai Zvi, des falschen 
Messias, in seinen Amuletten zu verwenden.917  
 
Insgesamt lassen sich klassische Bestandteile eines jüdischen Amuletts, unabhängig von Epoche und 
geographischen Raum, feststellen: 1. Gottes- und Engelsnamen, 2. Bibelverse mit Attributen Gottes, 3. Nennung 
der Funktion des Amuletts und 4. den Namen des Trägers sowie den Namen dessen Mutter.918 Dies gilt jedoch 
nicht für gedruckte Amulette wie etwa die in großer Anzahl hergestellten Kimpetbrivl, bei deren Herstellung rein 
nach dem Geschlecht des Babys unterschieden wurde. Amulettinschriften bestehen häufig aus rätselhaften 
Abkürzungen und Formeln, die meisten von ihnen verweisen auf Gottes- oder Engelsnamen bzw. Bibelversen. 
Eine beliebte Technik war etwa, nur den ersten oder letzten Buchstaben einer Bibelstelle zu verwenden, 
manchmal wurde nur der erste oder zweite Buchstabe des Verses herangezogen. Diese Abkürzungstechnik 
nennt man serugin.  
 
                                                 
909 BT Schabat 60a und 61a-b, siehe auch PT Schabbat 6:2. 
910 BT Schewuot 15b. 
911 BT Schabbath 115b. 
912 BT Schabat 61b und 115b. 
913 Bohak: Ancient Jewish Magic, 2008, S. 373-374. 
914 Guide, 1,61. Yad, Tefillin 5,4. 
915 Yad, Avodat Kokhavim 11,12. 
916 Exodus 22,17. Deuteronomium 18,10.  
917 Leiman, Sid Z.: When a Rabbi is Accused of Heresy. R. Ezekiel Landau's Attitude toward R. Jonathan Eybeschütz in the Emden- 
Eybeschütz Controversy in: Neusner, Jacob - Frerichs, Ernest S. - Sarna, Nahum M. (Hg.): From Ancient Israel to Modern Judaism: 
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Falk and the Eibeschuetz-Emden Controversy, in: Grözinger, Karl Erich – Dan, Joseph (Hg.). Mysticism, Magic and Kabbalah in Ashkenazi 
Judaism, Walter de Gruyter, Berlin – New York 1995, S. 243-256. Ein Beispiel eines solchen Amulettes befindet sich im Jüdischen 
Museum Paris. 
918 Trachtenberg: Jewish Magic and Superstition, 1970, S. 140.  
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Es sei darauf hingewiesen, dass den hier aufgezeigten Mesusot-Hüllen zum Teil sicher kein magischen 
Gebrauch zukam, da es sich vor allem bei den dekorativen Silberobjekten um großbürgerliche 
Repräsentationsobjekte handelte, die im klassischen Schtetln Osteuropas nie zu finden waren. Der Großteil der 
Mesusot aus Osteuropa fällt höchst wahrscheinlich in die beiden großen Kategorien Massenware aus 
Metalllegierungen bzw. die hölzernen Mesusot mit geschnitzten Verzierungen. 
 
Aus der relativ großen Anzahl erhaltener Mesusot aus Osteuropa lassen sich vergleichsweise nur einige wenige 
Untergruppen bilden: 
 
7.1.1. Mesusot-Gehäuse Massenware, vertreten im ehemaligen Österreich-Ungarn, (heute: Österreich, 
Ungarn, Tschechien, Slowakei, Rumänien, Polen) 
 
Vertreter dieser Massenware sind unpunziert, die Provenienz lässt sich nur aufgrund von Sammlungen bzw. 
Hinweisen auf den Inventarkarten der Museen festmachen. Prinzipiell sind diese Mesusot aus Eisenblech, 
Zinnblech, einer Messing-Kupfer-Legierung oder einem Metall fast immer in hochrechteckiger Form hergestellt, 
etwa 10 bis 15 cm lang (dies kann jedoch variieren) und in die 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts bzw. Anfang des 
20. Jahrhunderts zu datieren.  
 
Diese größte Gruppe erhaltener Mesusot lässt sich aufgrund formaler Unterschiede in drei Untergruppen 
einteilen:  
 
7.1.1.1. Mesusot mit einer zumeist runden, seltener rechteckigen Öffnung für den Gottesnamen Schaddai 
 
Solche Mesusot sind in großer Zahl im Jüdischen Museum Prag vertreten, jedoch auch in Jüdischen Museum 
Wien sowie im Jüdisch-Historischen Institut in Warschau. Als typischen Vertreter dieses Typus möchte ich eine 
Mesusa aus dem Jüdischen Museum Wien präsentieren, Inventarnummer 7931 (Illustration 25). Sie wurde aus 
Eisenblech in der 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts hergestellt, eine Länge von 13,6 cm aufweisend, stammt sie aus 
Österreich-Ungarn. Eine ovale Öffnung gibt den Gottesnamen frei. Das Jüdische Museum Wien hat ein Objekt, 
dessen Öffnung mit einer kreisrunden Schließe versehen ist (Inventarnummer 560, Illustration 26). Weiters 
besitzt dieses Museum eine Mesusa dieses Typs, die sich durch ihre zylindrische Form  und Querbalken zur 
Anbringung an der Türöffnung etwas unterscheidet, das Objekt stammt laut Inventarbuch vermutlich aus 
Siebenbürgen (Inventarnummer 7946). 
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7.1.1.2. Mesusot aus den oben genannten Grundmaterialien ohne Öffnung, sondern mit direkter Aufschrift des 
Gottesnamen Schaddai auf der Mesusa-Hülle 
 
Zu dieser Untergruppe habe ich primär im Jüdischen Museum Wien Vertreter gefunden, mit zwei Ausnahmen für 
das Jüdische Museum in Budapest (Inventarnummer 64746) und das Jüdische Museum Prag (Inventarnummer 
1.322_95). Beispiele dieser Art sind aus Blech hergestellt, manchmal sogar aus Wellblech (Jüdisches Museum 
Wien Inventarnummer 555 und Jüdisches Museum Prag Inventarnummer 167.317), sowie einige Exemplare sind 
zusätzlich mit weißem Lack überzogen worden (Jüdisches Museum Wien Inventarnummern 555 und 8802). Ich 
möchte die Mesusa JMW 555 als Beispiel zur Illustration heranziehen (Illustration 27), sie wurde aus Metallblech 
angefertigt und hat eine Länge von 16,5 cm.  
 
 
7.1.1.3. Metall-Mesusa befestigt auf geschweifter Grundplatte 
 
Die letzte Untergruppe der Massenware, besonders stark vertreten im Jüdischen Museum Prag sowie auch durch 
einige Beispiele im Jüdischen Museum Wien, zeichnet sich durch den filigranen Stil der barock-ornamentalen und 
reliefierten Grundplatte sowie eine relativ geringe Länge von etwa 10 cm aus. Die meisten dieser Mesusot-Hüllen 
sind von runder Form mit ovaler Öffnung, häufig verglast, für den Gottesnamen. Ein klassisches Beispiel ist die 
Inventarnummer 7945 des Jüdischen Museum Wiens, gefertigt aus Metall Anfang des 20. Jahrhunderts, mit einer 





Eine große Anzahl erhaltener Mesusot bestehen aus Holz, häufig mit aufwendigen Schnitzmustern versehen und 
werden ins 18. oder 19. Jahrhundert datiert. In der Literatur werden solche Objekte häufig dem ehemaligen 
Karpaten-Russland, heutige West-Ukraine, zugeordnet. Dies lässt sich jedoch heute nur noch schwer 
festmachen, darum möchte ich von einer solchen Einteilung absehen, jedoch nur auch darauf verweisen, dass 
auch für Deutschland, speziell den Elsass,919 solche Holz-Mesusot erhalten sind, die sich stilistisch nicht von den 
osteuropäischen Beispielen unterscheiden lassen. Es gibt Beispiele sehr einfacher Form, ohne jegliche 
Verzierung, siehe etwa Jüdisches Museum Wien, Inventarnummer 3891 (Illustration 29). Die Schnitzmuster 
umfassen geometrische Muster bis hin zu Menorot oder Sternen (Illustration 30) und weisen eine Länge von rund 
15 bis 20 cm auf. Ein ähnliches Modell, jeodch mit roter Farbe versehen, befindet sich in der Michael and Judy 
Steinhardt, Collection, New York, Inventarnummer N.Y. MJS 90-67 (Illustration 31). 
 
                                                 
919 Jüdisches Museum der Schweiz – Schweizerisches Museum für Volkskunde (Hg.): Juden im Elsass, Ausstellung 1992/93, Basel 1992. 
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Ich möchte an dieser Stelle zwei ausgefallenere und aufwendig gestaltete Holz-Mesusot, beide dem ehemaligen 
Galizien zuzuordnen, vorstellen. Die erste befindet sich im Ethnographischen Museum St. Petersburg, 
Inventarnummer 6396-121, ein wahres Kunstwerk einer Holz-Mesusa (Illustration 32): der obere Teil formt einen 
Balkon, zwei Säulen tragen den Giebel eines angedeuteten Hauses. Der untere Teil ist mit Schnitzereien in 
Rankenform, fast orientalisch anmutend, sowie dem Doppeladler versehen. Diese Mesusa-Hülle misst 24x4,5 cm 
und wurde auf einer der Expeditionen von Salomon An-Sky gesammelt. Sie ist auf das Ende des 19. 
Jahrhunderts vom Museum, dass dieses Stück 1926 erwarb, datiert und dem geographischen Raum des 
ehemaligen Österreich-Ungarn – Ost-Galizien zugeordnet.920 
 
Die zweite Mesusa-Hülle, aus der Sammlung des Ethnographischen Museums in Lviv, Inventarnummer EP 
49085 (Illustration 33), ist ebenfalls aus Holz gefertigt, sie hat eine Länge von 28,5 cm und eine Breite von 5 cm 
aufzuweisen. Die Schnitzerei zeigt einen Blumentopf mit Vogel, als Symbol für den Lebensbaum.921 Das 
besonders interessante in meinem Kontext ist jedoch die Inschrift „Kera Satan“ in Tinte auf den Flügeln der 
Öffnung zum Gottesnamen, an den Seiten der Mesusa befinden sich die Anfangsbuchstaben des Psalm 91,10-




7.1.3. Repräsentationsobjekte aus Silber 
 
7.1.3.1. Silber-Mesusot mit Krone und salomonischen Säulen aus dem ehemaligen Österreich-Ungarn, 19. 
Jahrhundert 
 
Diese Mesusot-Gruppe lässt sich aufgrund von Punzierungen Österreich-Ungarn zuordnen.923 Ein typischer 
Vertreter ist die Mesusa Inventarnummer EP 8480 aus dem Ethnographischen Museum Lviv: Sie ist 20 cm lang, 
aus Silber gefertigt, welches mit Treibarbeiten versehen wurde, die Silberpunzen bezeugen eine Herstellung in 
Österreich-Ungarn zwischen 1866-1872 (Knies924 pl. 10, nr. 10) von dem nicht identifizierten Meister TK.925 Die 
Ikonographie gibt klassische Symbole der jüdischen Ikonographie wieder: die salomonischen Säulen, die Krone 
                                                 
920 Russian Museum of Ethnography (ed.): The Images of a Nation. Jewish collections of the Russian Museum of Ethnography, CD-Rom, 
Studio Mart, 2005. 
921 Vgl. Ameisenowa, Zofja: The Tree of Life in Jewish Iconography, in: The Journal of the Warburg Institute, Vol. 2, No. 4, London 1939, 
S. 326-345. 
922 Hoshen, Sarah Harel (ed.): Treasures of Jewish Galicia. Judaica from the Museum of Ethnography and Crafts in Lvov, Ukraine, Beth 
Hatefutsoth, The Nahum Goldmann Museum of the Jewish Diaspora, Tel Aviv 1996, S. 170, no. 54, Fig. 97. Vgl. auch Holzmesusa von 
Elijah Langer von 1844. Schnitzereien. Mit Datum und Namen des Künstlers, vermutlich ein verlorenes Objekt. Goldstein, Maksymiljan – 
Dresdner, Karol: Kultura i Sztuka Ludu Żydowskiego na ziemiach polskich, Wydawn. Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1991, S. 65-66. 
923 In der Goldstein-Sammlung wird eine ähnliche Mesusa beschrieben: Mesusa aus Silber, von Donhelm. Flaches Gehäuse mit 
Renaissance-Portal, mit Säulen, verziert mit Reben. Im mittleren Feld Blumenvase, beim Portal Löwen auf Hinterpfoten stehend. Barocke 
Ornamentik. Goldstein – Dresdner: Kultura i Sztuka Ludu Żydowskiego, 1991, S. 65-66. 
924 Knies, Karl: Die Punzierung in Oesterreich. Eine geschichtliche Studie mit mehreren Textabbildungen und 10 Lichtdrucktafeln, 
Manz’sche k. u. k. Hof- u. Universitäts-Buchhandlung, Wien 1896. 
925 Hoshen (ed.): Treasures of Jewish Galicia, 1996, S. 170, no. 53, Fig. 98. 
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mit ihrer hebräischen Bezeichnung als Symbol für die Thora, die Blumenvase als Baum des Lebens. Die 
Rocaille-Motive verleihen dem Objekt sein unverwechselbares Aussehen (Illustration 34).  
 
Eine Variation dieses Typus ist von seiner Gestaltung her weniger aufwendig, sie verfügt über die Kennzeichen 
der Krone und salomonischen Säulen, manchmal jedoch versehen mit weiteren Motiven wie Hirsch, Blume oder 
Davidstern (Sotheby’s Tel Aviv, 11. Oktober 2001, Lot 113/Michael and Judy Steinhardt Collection, New York, 
Inventarnummer N.Y. MJS 90-70). Als Beispiel möchte ich wiederum ein Objekt aus dem Jüdischen Museum 
Wien aufzeigen, eine Meusa aus Silber, Inventarnummer 713 (Illustration 35).926  
 
 
7.1.3.2. Gravierte Silber-Mesusot mit Türchen aus Polen bzw. ehemaliges Galizien (heutige West-Ukraine), 19. 
Jahrhundert 
 
Beispiele solcher großen Silber-Mesusot (an die 20 cm Länge) finden sich im Jüdischen Museum New York, 
Inventarnummern 75-48 (Illustration 36) und M 370. Diese beiden beinah identischen Mesusot tragen Punzen, 
den Silberfeingehalt 12 und Kac Barg (?), sie wurden vermutlich vom selben Silberschmied oder nach demselben 
Modell angefertigt. Sie sind mit einem kleinen Krönchen über der Mesusa-Öffnung für den Gottesnamen 
versehen, die Öffnung lässt sich mit Türchen in barocker Form schließen. Diese Mesusot verziert eine Gravur in 
Form von Blumen- und Rankenmotiven, manchmal sind sie weiters mit einem filigranen Auf- und Unterbau 
versehen. Sämtliche Exemplare sind nicht punziert. Ebenfalls in diese Kategorie fällt die Inventarnummer M 252 
des Jüdischen Museums New York (Illustration 37), diese Silber-Mesusa graviert mit stilisierten Arkanthusranken 
und kleinem Thora-Schrein als Öffnung zum Gottesnamen ist am oberen Ende mit einer barocken Krone 
versehen, ähnlich anderen Kronenabschlüssen auf osteuropäischen Mesusot (vgl. Objekte des voran folgenden 
Typus). Diesem nicht punzierten Stück sehr ähnlich ist eine weitere Mesusa (ebenfalls unpunziert) in der 
Sammlung von Dr. Alfred Moldovan, New York.  
 
Als weitere Variation sei auf ein Mesusa-Gehäuse im Yeshiva University Museum New York verwiesen, 
Inventarnummer 1985.101 (Illustration 38). Sie verfügt über die klassische Rankengravur, Miniatursäulchen und 
Öffnung zum Gottesnamen, den unteren und oberen Abschluss der Mesusa bilden je eine Muschelform. Dieses 
Objekt wurde nicht punziert. Ein ebensolches Mesusa-Gehäuse wurde am 11. Oktober 2001 bei Sotheby’s in Tel 
Aviv unter Lot 113 als polnischen oder russischen Ursprungs angeboten.  
 
Als Vergleichsobjekt möchte ich zwei Mesusot aus dem Yeshiva University Museum New York (Inventarnummern 
1985.093 und 1985.094) anführen, die zwar nicht über die Türchen und die Blumengravur verfügt, sich jedoch 
stilistisch in diese Gruppe einfügen lässt. Beide Stücke sind unpunziert (Illustration 39). Ebenfalls vergleichbar ist 
eine Silber-Mesusa aus der Sotheby’s Auktion vom 2. Oktober 1991 in Tel Aviv, Lot 165: Das Silberobjekt weißt 
                                                 
926 Häusler – Lessing – Berger : Judaica. Die Sammlung Berger, 1979, S. 705-706, Abb. 62. 
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eine besonders schöne Gravierung mit Krone und Pflanzenranken auf, sowie auf Hebräisch den Vers 
Deuteronomium 28,6 (Gesegnet bist du, wenn du heimkehrst, gesegnet bis du, wenn du ausziehst.), der gerade 
in Osteuropa häufig auch für Amulette an der Tür verwendet wurde. Diese Mesusa ist mit der Silber-Punze 12, 
stehend für den Feingehalt von 12-lötigem Silber, versehen (Illustration 40).  
 
 
7.1.3.3. Silber-Mesusa aus Zitomir, ehemaliges Russisches Reich, heute Ukraine, 1873 
 
Eine Mesusa aus dem Israel Museum Jerusalem (Inventarnummer 107/040) ist hin etwa aufgrund der 
Ikonographie ebenfalls diesem Typus zuzuordnen: Das Silberobjekt ist von auffälliger Dekorativität, versehen mit 
Krone, Säulen, Adler sowie Blumen- und Arkanthusranken (Illustration 41). Die Punzierung deutet mit der 
Stadtmarke auf Zitomir mit der Datierung 1873 und nicht identifizierten Prüfmeister P.K.927 Eine weitere solche 
Mesusa befindet sich in der Michael and Judy Steinhardt Collection, New York, Inventarnummer N.Y. MJS 90-75, 
jedoch mit den Punzen „833“ (Portugal?) und „h“, die vermutlich später angebracht wurden. 
 
 
7.1.3.4. Silber-Mesusot aus Warschau, 2. Hälfte 19. Jahrhundert mit Meister-Punzen 
 
 
7.1.3.4.1. Michał Swinarski  
 
Eine Silber-Mesusa dieses Silberschmiedes befindet sich in der Sammlung des Nationalmuseums in Warschau, 
unter der Inventarnummer SZM 1648 MN (Illustration 42). Dieses Objekt ist mit der Stadtpunze für Warschau für 
das Jahr 1863, dem Silbergehalt 84 sowie den Initialen des Probiermeisters IB versehen, weiters mit dem Namen 
des Silberschmieds Swinarski sowie dessen Werkstattsymbol, der Taube.928 Dieses Mesusa-Gehäuse trägt eine 
Öffnung zum Gottesnamen, über und unter dieser runden Form sind je ein stilisiertes Blatt in das Silberobjekt 
graviert, im oberen Teil findet sich zusätzlich ein Krone.  
 
7.1.3.4.2. Jan Pogorzelski 
 
Eine stilistisch ähnliche Mesusa befindet sich im Jüdischen Museum New York, Inventarnummer D 81, mit dem 
Silbergehalt 84, dem Probierzeichen mit der Datierung 1878 sowie dem Namen für Jan Pogorzelski sowie seinem 
Werkstattsymbol, dem Hirsch.929 Dieses Objekt hat eine ovale Öffnung, Blumengravur, hervorstehende Krone 
                                                 
927 Slavisches Institut München (Hg.): Verzeichnis der russischen Gold- und Silbermarken, Slavisches Institut München, Verlagsabteilung, 
München – Autenried 1971, S. 27, Nr. 209 und Nr. 214. 
928 Vgl. Bobrow, Ryszard: Srebra warszawskie 1851-1939, Muzeum Narodowe, Warszawa 1997, S. 54. Martyna, Ewa: Judaica w zbiorach 
Muzeum Narodowego w Warszawie, Warszawa 1993, Nr. 66. 
929 Vgl. Bobrow: Srebra warszawskie 1851-1939, 1997, S. 49.  
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über der Öffnung sowie eine Art Muschel-Abschluss am oberen und unteren Ende der Mesusa. In die Innenseite 
ist händisch „… J. Kohns“ eingeritzt (Illustration 43).  
Das Jüdische Museum London besitzt eine Mesusa (Inventarnummer C1972.9.11.1, Illustration 44), deren 
Gravur eine Haselnuss beinhaltet. Die runde Öffnung ist in diesem Fall frei gehalten, darüber befindet sich ein 
vergoldetes, barockes Krönchen. Das Stück ist nicht punziert, doch lässt die Stilistik und Ikonographie ebenfalls 
auf Polen als Herkunftsort schließen. 
 
Eine punzierte Mesusa in der Sammlung der Congregation Emanu-El in New York (Inventarnummer CEE 29-31, 
Illustration 45) trägt den Silbergehalt 84, Sterling Imp sowie den Doppeladler als Symbol für Polen, sie wird 
ebenfalls der Stadt Warschau in der 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts zugeordnet.930 Diese Mesusa zeigt eine 
Gravur von geometrischen Formen auf der Öffnung zum Gottesnamen, der Rest des flachen, rechteckigen 
Objekts ist mit stilisierten Blütenranken versehen. Die Gravur ist mit großen Abständen zwischen den einzelnen 
Punkten gestaltet.  
 
 
7.1.3.5. Moskauer Mesusa des Meisters Afanasij Tichonow, 1835 
 
Ein einzigartiges Exemplar befindet sich in der Sammlung des Museums historischer Kostbarkeiten in Kiew, 
Inventarnummer DM-7394 (Illustration 46). Die Punzierung lässt diese Mesusa eindeutig zuordnen: Die 
Stadtpunze für Moskau mit dem heiligen Georg, Probierzeichen von Nikolei Lukitsch Dubrowin mit der Datierung 
1835, sowie die Initialen AT des Silberschmieds Afsanasij Tichonow. Diese Mesusa-Hülle ist aus feinstem 
Silberfiligran hergestellt und von ovaler Form, der Rand ist mittels Granulat abgeschlossen, ebenso die Öffnung 
für den Gottesnamen. Oberhalb dieser Öffnung, die durch Glas das Pergament schützte, befinden sich 
Halbedelsteine: Amethyst, Karneol, zwei Zitrine. Das Filigranmotiv zeigt symmetrische Rankenformen. Die 





Als Ausnahme zu den klassischen Tefillin-Kapseln aus schwarzem Leder und Karton, die in sämtlichen Ländern 
von Juden benutzt wurden und immer noch werden und schwer datierbar oder gar geographisch einordenbar 
sind, sind primär für das ehemalige Galizien vor 1850932 einige Silber-Tefillin-Gehäuse mit prachtvoller Gravur 
erhalten. Diese wurden rein zur Aufbewahrung der Tefillin herangezogen. 
 
                                                 
930 Lileyko, Halina: Srebra warszawskie w zbiorach Muzeum Historycznego m.st. Warzawy, Państwowe Wydawnictwo Naukowe, 
Warszawa 1979, S. 100. Grossman, Cissy: A Temple Treasury. The Judaica Collection of Congregation Emanu-El of the City of New York, 
Hudson Hills Pres, New York 1989, Nr. 117. 
931 Seipel, Wilfried (Hg.): Thora und Krone. Kultgeräte der jüdischen Diaspora in der Ukraine, Ausstellungskatalog Kunsthistorisches 
Museum Wien, Wien 1993, Katalog-Nr. 109. 
932 Siehe Beschreibung zur Bill Gross Family Collection, Inventarnummer 018.001.005. 
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7.2.1. Silber-Tefillin-Gehäuse aus dem ehemaligen Galizien (heute: Polen, Ukraine) mit Rahmengravur und 
Inschrift (Schel) Jad, (Schel) Rosch, 19. Jahrhundert 
 
Die meisten solcher Stücke sind mit der Silberpunze 12 für den Feingehalt versehen, weiters findet man einige  
nicht identifizierbare Meisterinitialen wie DI für die Inventarnummer 32.126 im Jüdischen Museum Prag 
(Illustration 47) oder SM im Jüdischen Museum London, Inventarnummer 582. Ein stilistisch vergleichbares Stück 
aus der Gross Family Collection (018.001.004) zeigt den Meisternamen Abram. Sämtliche Tefillin-Gehäuse sind 
aus Silber gefertigt, übermäßig groß (zwischen 5-9 cm), oben auf den Tefillin-Kästchen findet sich eine Gravur, 
die das Kästchen je der Hand oder dem Kopf zuordnet. Die Seiten und die Oberseite sind mit zarten Rahmen 
verziert, diese können geometrische Muster oder stilisierten Ranken aufweisen. In der Gross Family Collection 
befindet sich ein Tefillin-Paar (018.001.005), dass sich aufgrund seiner Punzierung eindeutig Wien mit dem 
Stadtzeichen A zwischen 1867 und 1872 zuordnen lässt,933 weiters zeigen sie die Meistermarke EW. Es wird 
vermutet, dass diese überdimensionalen Stücke eine Gabe an einen chassidischen Rebbe waren, auch da sich 
auf der Unterseite der Silbergehäuse der Mutternamen befindet, ebenfalls ein Hinweis auf chassidische 
Gebräuche. William Gross verweist darauf, dass andere solche Stücke zumeist mit den Punzen für Lemberg 
versehen sind (Illustration 48).934  
 
Ein Tefillin-Paar in der Sammlung der Congregation Emanu-El in New York (Inventarnummer CEE 45-5 A/B) sind 
ebenfalls mit Ranken-Rahmen und Aufschrift versehen, zusätzlich zeigen sie an der Unterseite eine Gravur 
ähnlich der eines Schachbrettes935 sowie weiteren Renaissance-Ranken am Verschluss.936 Diese Stücke sind 




7.2.2. Polnisch-Galizische Silber-Tefillin-Gehäuse mit Schin, Blumen, Ranken, Tiersymbolik, 19. Jahrhundert 
 
Charakteristisch sind einige Silber-Tefillin-Gehäuse, deren Seitengravur zumindest ein Schin enthält, die anderen 
Motive stellen stilisierte Akanthusranken, Blumenmotive938 oder Sterne, seltener Thora-Verse, dar. Solche Stücke 
sind zumeist punziert, sie weisen polnische Punzen des 19. Jahrhunderts auf. Ein besonders schönes Beispiel 
befindet sich im Nationalmuseum Warschau, Inventarnummern SZM 8892 MN und SZM 8917 MN (Illustration 
                                                 
933 Rohrwasser, Alfred: Edelmetall-Punzierung in Österreich von 1524 bis 1987, Verlag Bondi, Perchtoldsdorf 1987, S. 14-15: 
Feingehaltszeichen für Silber 12.  
934 Bill Gross Family Collection, Inventarnummer 018.001.005. 
935 Vgl. Dazu dieses Muster an den Seitenwänden, Sotheby’s: Important Judaica: Books, Manuscripts, Works of Art and Paintings, Tel Aviv 
2 October 1991, lot 163. 
936 Grossman, Cissy: A Temple Treasury. The Judaica Collection of Congregation Emanu-El of the City of New York, Hudson Hills Pres, 
New York 1989, Nr. 121. 
937 Bobrow: Srebra warszawskie 1851-1939, 1997, S. 50. 
938 Auch in der ehemaligen Goldstein-Sammlung in Lviv befand sich ein ähnliches Stück: Silber-Tefillin, florale Gravuren, gehörten Jakob 
Weinberg. Goldstein – Dresdner: Kultura i Sztuka Ludu Żydowskiego, 1991, S. 65-66. 
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49). Die beiden Stücke weisen die Punzen für Warschau und das Jahr 1893 auf, weiters den unidentifizierbaren 
Meister MF, dessen Werkstattzeichen zwei Fische darstellten.939 ILL 
 
Silber-Tefillin-Gehäuse mit Tiersymbolik (Leopard, Adler, Hirsch, Löwe) sowie dem Spruch der Väter 5,30, auf 
der Gehäuse-Oberseite befindet sich in den meisten Fällen eine stilisierte Blume, sind zumeist mit polnischen 
Silberschied-Namen versehen, von A. Icek aus Lublin940 über K. Rotkiel ebenfalls aus Lublin,941 Izaak 
Rosenzweig aus Warschau,942 Krzepicki aus Kalisz,943 Historisches Museum Krakau, Inventarnummer MHM 
345/VII (Illustration 50). Ein Tefillin-Gehäuse-Paar mit weiteren Inschriften aus Hohelied 2,14, 5,2 und 6,9 
befindet sich in der Sammlung von Dr. Alfred Moldovan, New York.944  
 
 
7.2.3. Polnisch-Galizische Silber-Tefillin bestehend aus einem verzierten und einem gestreiften/karierten 
Gehäuse, frühes 19. Jahrhundert 
 
Diese Tefillin-Paare sind sehr speziell, die wenigen mir bekannte Stücke sind unpunziert oder die Punzen  nicht 
identifizierbar, die Stilistik im Vergleich mit anderen Objekten verweist trotzdem auf Polen. Ein einzelnes solches 
Stück findet sich in der Sammlung des Museums Historischer Kostbarkeiten, Kiew, Inventarnummer DM-7311. 
Dieses Kästchen trägt eine Silberpunze mit der Jahreszahl 1842 sowie die nicht zuordenbaren Meisterinitialen 
HO. Das Kästchen weist das für diese Kategorie typischen Streifenmuster auf, an den Seiten das hebräische 
Schin.945 Zwei identische, auffallend kleine Paare an Silber-Tefillin-Gehäusen finden sich im Israel Museum 
Jerusalem, Inventarnummer IMJ 55 und im Jüdischen Museum London, Inventarnummer C1992.2.56 a+b 
(Illustration 51). Diese Objekte sind mit dem Taxfreistempel F für 1810-1824 für kleines Silbergerät punziert,946 ihr 
Ursprung ist ebenfalls im ehemaligen Galizien zu suchen. Die zwei Gehäuse sind sehr unterschiedlich: eines 
gestreift sowie mit dem hebräischen Schin auf zwei gegenüberliegenden Seiten, das andere auf allen fünf Seiten 
mit einer einfachen Blumen-Gravur versehen. In der Gross Family Collection findet sich ein Tefillin-Paar 
(Inventarnummer 018.001.003, Illustration 52), wo ein Tefillin-Gehäuse ebenfalls die Streifeneinteilung aufweist, 
jedoch hier versehen mit Blumenranken und Vögeln darauf, auch das zweite Gehäuse spricht aufgrund seiner 
typischen Ikonographie der Blumen für das ehemalige Galizien als Herkunftsort. ILL Diesem Paar sehr ähnlich 
sind Tefillin-Behälter aus der Sammlung Dr. Alfred Moldovans, die mit der unbekannten Meisterpunze JZZ und 
                                                 
939 Bobrow: Srebra warszawskie 1851-1939, 1997, S. 46. Martyna, Ewa: Judaica w zbiorach Muzeum Narodowego w Warszawie, 
Warszawa 1993, Nr. 110. 
940 Martyna: Judaica w zbiorach Muzeum Narodowego w Warszawie, 1993, Nr. 105. 
941 Sotheby’s: Important Judaica: Books, Manuscripts, Silver, Gold, Ceramics, Works of Art and Paintings, New York 16 March 1999, lot 
267. 
942 Kayser, Stephen S. – Schoenberger, Guido (ed.): Jewish Ceremonial Art. A Guide to the Appreciation of the Art Objects used in 
Synagogue and Home, principally from the collections of The Jewish Museum of The Jewish Theological Seminary of America, The Jewish 
Publication Society of America, Philadelphia 5715-1955, no. 161. 
943 Historisches Museum Krakau, Inventarnummer MHK 345/VII. 
944 The Judaica Museum, The Cymbalista Synagogue and Jewish Heritage Center: A Mirror of Jewish Life. A Selection from The Moldovan 
Family Collection, Tel Aviv University, Tel Aviv 1999, nr. 27. 
945 Seipel (Hg.): Thora und Krone, 1993, Katalog-Nr. 97. 
946 Rohrwasser: Edelmetall-Punzierung in Österreich von 1524 bis 1987, 1987, S. 13.  
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unbekannten Meisterzeichen sowie der Feingehaltsmarke für Wien (Österreich-Ungarn) zwischen 1872-1922 
versehen sind (Illustration 53).947  
 
 
7.2.4. Polnisch-Galizische Silber-Tefillin-Gehäuse mit Filigran 
 
Eine besondere Gruppe stellen Tefillin-Behälter mit kleinteiliger Filigranverzierung dar. Bei sämtlichen mir 
bekannten Beispielen sind alle fünf Seiten des beinahe würfelförmigen Gehäuses mit Filigran übersehen, dies 
jedoch in variierenden Ausführungen, von Filigranbordüren bis hin zu stilisierten Blütenformen. Häufig sind jedoch 
nicht alle fünf Felder mit gleichem Muster versehen. Einige Beispiele sind punziert, so etwa ein Exemplar im 
Nationalmuseum Warschau, Inventarnummer SZM 7519 MN (Illustration 54), welches mit den Meisterinitialen PS 
und der Feingehaltspunze für Silber 12 versehen ist. ILL Ein weiteres solches Tefillin-Behältnis in diesem 
Museum trägt konkret die volle Punzierung inklusive Werkstattzeichen für den Warschauer Silberschmied Jan 
Pogorzelski, datiert 1868 und der Silberfeingehaltspunze 84.948 Ich möchte noch zwei besonders aufwendig 
gearbeitete Beispiele aus dem Jüdischen Museum Prag vorstellen, diese sind als Paar zu betrachten: 
Inventarnummern 3.956 und 3.976 (Illustration 55). Die Filigranranken auf diesen Stücken lassen sich mit dem 
Filigranmuster auf polnischen Filigran-Besamim vergleichen. 949  Beide Stücke sind punziert, mit der 
Feingehaltsmarke 12 sowie einem nicht identifizierbaren Symbol vermutlich einer Ranke, eventuell ein 
Werkstattzeichen. Das zweite Gehäuse weist außerdem eine verschlagene Punze auf, die man als 112 lesen 
könnte. Während die erste Inventarnummer das mittige Blumenmotiv auf allen Seiten aufweist, sind bei dem 
zweiten Gehäuse auf drei Seiten Filigranranken in vier Bahnen sichtbar, vergleichbar mit einem Tefillin-Paar im 
Yeshiva University Museum New York, Inventarnummer 1985.092, mit der Feingehaltspunze 12, einer 
verschlagenen Punze „Gold…“ sowie in hebräisch den Namen Schalom Goldberg. Leider war es mir nicht 







7.3.1. Magische Hand-Amulette  
 
Dieses höchst komplexe Amulett gliedert sich in drei Hauptelemente: die magische Hand als Schutzsymbol 
gegen den bösen Blick mit der klassischen Formeln gegen Plagen,950 der Vogel mit der Abkürzung Agla für „Du 
                                                 
947 Rohrwasser: Edelmetall-Punzierung in Österreich von 1524 bis 1987, 1987, S. 75, 3. Punze oben. 
948 Martyna: Judaica w zbiorach Muzeum Narodowego w Warszawie, 1993, Nr. 109. 
949 Schmid: BESAMIM - Trost der Schabbathseele, 2008, S. 98-99, Abbildungen S. 304-305. 
950 Je erster Buchstabe jedes Kästchen ergeben Psalm 106,30, zweite Buchstaben JHWH. 
 161
bist mächtig in Ewigkeit, Herr“ sowie diese beiden mittig platzierten ikonographischen Symbole umgebender Text. 
Die frühen, osteuropäischen Beispiele tragen die Schiwti-Überschrift mit dem Psalm 16,8.  
 
Für Osteuropa sind diese Schutzamulette erstmals auf einer Buchseite, gedruckt in Brody, Ukraine, für 1813 
nachgewiesen (GFC 027.011.330; Illustration 56). Diese Buch-Doppelseite zeigt auf der gegenüberliegenden 
Seite klassische Amulette und Symbole aus dem Sefer Raziel. Es ist unklar, welchem Buch dieser Fund 
zuzuordnen ist. Unter dem Amulett für Erfolg aus dem Sefer Raziel auf der andern Buchseite, Mitte unten, 
befindet sich der Hinweis, dass Schemuel Oppenheim, der Enkel von David Oppenheim (1663-1736), 
Oberrabbiner in Prag und Bibliophiler, dies hat drucken lassen.  
 
Eventuell auf dieser Buchvorlage basierend tauchen weitere Beispiele 1867 in Krakau (Gross Family Collection 
027.011.425) und ebenfalls in diesem Jahr in Warschau (Gross Family Collection 027.011.188, Illustration 57, 
und JTS NY K60, K61 beschrieben als zu kaufen bei Rabbi Nathan Schriftnisser), 1880 nochmal in Warschau 
(Gross Family Collection 027.011.204), ebenfalls in dieser Stadt um 1910 (Gross Family Collection 027.011.411, 
Illustration 58) auf. Diese gedruckten Holzschnitt-Amulette sind häufig inkomplett, Textteile fehlen. Doch sind 
diese Stücke bei weitem nicht ident, sie unterscheiden sich durch Textzusätze in Jiddisch zu ihrer Verwendung 
und der Stilistik der Rahmen, die vielleicht der jeweiligen Buchausgabe entsprachen. Die drei oben genannten 
Hauptbestandteile bleiben jedoch ident. Diese gedruckten Amulette haben meistens eine Größe von etwa 39x26, 
variieren jedoch (Warschau 1910: 28,5x19 cm). 
 
Auf dem Amulett in der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.411 ist die linke Spalte in Raschi-
Schrift abgedruckt, weiters befindet sich ein Text in Jiddisch unter dem Amulett: 
Das Amulett stammt aus Israel, vom großen Gaon von Hiliaz Ha-Ari der Heilige (Meir Eliezer von Germiza), der 
es in Safed vor 350 Jahren gegeben hat. Das Amulett ist eine Segula und soll den kranken Kindern unter den 
Kopf gelegt werden. Das Amulett soll zum Preis von 50 Groschen verkauft werden. Von dem Geld sollen Talmud-
Thora und Jeschiwot unterstützt werden, damit arme Kinder Thora lernen können.  
Der Nachdruck ist verboten. 
Meir Eliezer von Germiza (1145-1225) war ein Schüler seines Vaters Rabbi Yehudah, der Sohn des Rabbi 
Klonymus von Magnetza und ebenfalls von Rabbi Yehudah ha-Chassid, der Autor des Sefer Chassidim, von 
welchem er mit den kabbalistischen Prinzipien vertraut gemacht wurde. Für Publikationen von und über Meir 
Eliezer von Germiza siehe Jehudah Liebes Übersicht, in der auch eine Formel gegen Epidemien, Polen-
Russland, um 1830 datiert, aufgelistet ist.951 
 
Ein Beispiel gedruckt in Warschau am 20. Juli 1867952 (Illustration 59) verweist auf einen Ursprung dieses 
Amuletts in Jerusalem, der heiligen Stadt, wie die letzte Zeile des Amuletts, gedruckt in größeren Buchstaben, 
festhält. Dies würde auch den orientalisch anmutenden Stil des Amuletts erklären, gerade die magische Hand 
                                                 
951 pluto.huji.ac.il/~liebes/zohar/elazar.doc, 30. April 2011. 
952 Naveh – Shaked: Amulets and Magic Bowls, 1985, Fig. 21, S. 133. 
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lässt vergleiche mit Hamsa-Amuletten zu. Auch die Umrisse der Vogelfigur lassen mehr einen orientalischen 
Ursprung vermuten, es besteht eine gewisse stilistische Anlehnung an die Figuren aus Sefer Raziel.953 Eine 
magische Hand gegen den bösen Blick findet man auf einem orientalischen Amulett im Yeshiva University 
Museum, Inventarnummer 1984.018b (Illustration 60).  
 
Variationen dieses Amulett-Typs finden sich auch geographisch verstreut und bis ins 20. Jahrhundert, von 
Israel954 (Illustration 61) über Frankreich bis Amerika,955 Algerien 1930,956 Safed 1862957 und Samarkand,958 in 
den Unterlagen des Wilna Archives zu jüdischen Ritualen (1830er-1930er) mit diesem Text und Elementen von 
Kimpetbrivln geklebt auf geklebt auf die Rückseite eines englischen Aufsatz-Buches aus Oak Park, Illinois 
(handschriflichte Notiz auf Rückseite, Illustration 62),959 jedoch mit anderen Texten und teilweise abweichendem 
Aufbau und Ikonographie. In einem Buch, das die Essenz des chassidischen Rebbe Elimelech von Lyschansk 
enthalten soll, findet sich ebenfalls eine zeitgenössische Version dieses Amuletts wieder.960 Spätere Versionen 
verweisen ebenfalls auf den Amulett-Ursprung in Jerusalem, weiters enthalten sie nun klassische Zusätze für 
Kindbett-Amulette, die vor allem Lilith abwehren sollen. Ein Medaillion mit genau der Vogelfigur, vermutlich aus 
Israel stammend, zählt zur Michael and Judy Steinhardt Collection, Inventarnummer N.Y. MJS 90-261 (Illustration 
63). Ein Amulett zum Schutz der Mutter aus dem Kaukasus des 19. Jahrhunderts zeigt ebenfalls diese Vogelfigur 
auf (Illustration 64),961 sowie ist im Nachdruck von Toldot Adam von 1994 auf Seite 54 dieselbe Figur als Amulett 
von Rabbi Elihu Baal Schem, Seder ha-Katoret, Warschau 1882, abgedruckt (Illustration 65). Dieser Text findet 
sich in Salamon Karwan Brody (Hg.): Sefer Derki Ischrim, M. Blayer, Bartfeld (Österreich-Ungarn) 1910, S. 16, 
nicht in früheren Editionen, mit dem Hinweis, dass dieses Amulett von Rabbi Elazar von Barmiza, gemeint ist 
wohl wieder Germiza, stammt und gegen Epidemien und Brand helfen soll. Es ist gegenüber einem Fenster oder 
über dem Eingang anzubringen. Dieses höchst verläßliche Amulett wurde vom heiligen Ari selbst geschrieben. 
 
Die Ikonographie des Amulettes sowie auch die Hinweise auf die Herkunft aus Israel lassen annehmen, dass 
dieser Amulett-Typ ursprünglich von dort nach Osteuropa gekommen ist. Neben der magischen Hand weißt auch 
die Vogelfigur eindeutig auf eine Herkunft aus Israel oder einem seiner Nachbarländer, vergleiche etwa Gross 
Family Collection, 027.011.410 (Illustration 66). Dieses Amulett wurde angeblich von einem polnischen 
Einwanderer 1950 nach Israel gebracht, doch ein weiteres, ähnliches Stück, 027.011.130, ist eindeutig Ost-
Mediterranem Ursprungs (Illustration 67).962 Dieses Stück weißt sogar ähnliche Textstellen auf. Dieser Text findet 
sich auch auf einem Schutzamulett gegen den bösen Blick, für Erfolg, für Beliebtheit aus Afghanistan, GFC 
027.011.139 (Illustration 68). Auch in späteren Ausgaben des Buches Amtahat Binyamin findet sich ein Amulett, 
                                                 
953 Vgl. auch Goldman Ida: The Hasidic Ritual Object, 2008, S. 223-224. 
954 Etwa in der Sammlung des JTS New York, Inventarnummern K69, K113, K114, und der Sammlung Alfred Moldovan, New York, 
Inventarnummer 7.071. 
955 Rouach, David: Les Talismans. Magie et tradition juives, Albin Michel, Paris 1989, S. 104 und S. 140. 
956 Gross Family Collection 027.011.297, Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, Exhibition at the 
Bible Lands Museum Jerusalem 2010, S. 52. 
957 Gross Family Collection, keine Inventarnummer. 
958 Ethnographisches Museum St. Petersburg, keine Inventarnummer. 
959 YIVO Archive New York, Call Number RG 41. 
960 Koltuv: Amulets, Talismans & Magical Jewelery, 2005, S. 42. 
961 Josephy, Marcia Reines: Magic & Superstition in the Jewish Tradition, Spertus College of Judaica Press, Chicago 1975, Nr. 199. 
962 Vgl. Inventarblatt Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.410. 
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  :sttelumA sed gnuztesrebÜ
 
 משביע אני עליכם כל מין
 עינא בישא וכל מין
 דבר ומגפה ושדין ורוחין ולילין
 עינא אוכמא עינא צהובא עינא
  תכלהא עינא ירוקא עינא ארוכה
 עינא קצרה עינא רחבא עינא
 צרה עינא ישרה עינא עקימה
 עינא עגולה עינא  תשוקע עינא
 בולטת עינא רואת עינא מבטת
 עינא בוקעת ענא שואבת עינא
 דדכירא עינא דנוקבא עינא דאיש
 ואשתו עינא דאשה ובתה עינא
 דאשה ואחותה עינא דאשה
 וקרובתה עין דבהור עין דזקן
 עין דבתולה עין דבעולה עין
 דאלמנה עין דנשואה כל מין עינא
 בישא שיש בעולם שרוצה לשרוף
 בהביטם אותם בהגמורת יסוד
 אש מצד מזרח מערב דרום וצפון
 גזרנא  אשבענאו על כולמין בהאי
 עינא עילאה עינא הרא עינא היור
 עינא דהוא חיור גו חיור עינא דכליל
 כל היור עינא ימינא עינא פקיחא
 עינא דאשגהותא עינא חדווא עינא
 דכולה רחמי עינא דלית עלה גבנוני
 עינא דלא נאים עינא דכל עיינין
 בישין אהכפיין ואתטמרין מן
 קדמוהי גו כיפין . עינא דנטר
 לישראל לעלמין כדכתיב הנה עין
 י״י אל יראיו למיחלים לחסדו
 בהאי עין עילאה גורת ואשבעת
 עלך עינא בישא דכל מין דבר
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םדאל ןידיחפמו ןילהבמש הפגמו 
וקחרתו ורוסתש ותוא םטיבהב 
ןירה ןימ ןוחרבתו ןוקרעתו ןודעתו 
ןאמ לכ ןמו אזוחמ ןידה ןמו אתיב 
טולשל חכ םכב ׳יהי אלו הב רדד 
יקהבץ  אלו הלילב אלו םויב אל 
אלו  םירביא לכב אלו םולהב אלו 
(פ״נפל) האלהו םויהמ םידיגה לכב 
רצמ יל רתס התא ביתכדכ  
. הלס  ונבבוסה טלפ ונר ונרצת 
ונרצה ונר טלפ ונבבוסה הלס 
התא יכ . התא רתס יל רצמ 
ךורב . הפ לכ תלפת עמוש 
:הלפת עמוש (י״י) התא 
 
Ich schwöre auf euch, dass jedes Auge Bisha? Und jede Epidemie, und jede Geister, und jede Lilith, Uchma 
auge, gelbes Auge, hellblaues Auge, grünes Auge, langes Auge, kurzes auge, breites Auge,  schmales Auge, 
gerades Auge, schiefes Auge, rundes Auge, tiefes Auge, auffallendes Auge, sehendes Auge, beobachtendes 
Auge, bokaat auge, saugendes Auge, dadchira Auge, danukba Auge, Auge eines Mannes und seiner Frau, Auge 
einer Frau und ihrer Tochter, Auge einer Frau und ihrer Schwester, Auge einer Frau und ihrer Verwandten, auge 
eines jungen Mannes Auge einer alten Mannes, Auge einer Jungfrau, Auge einer Witwe, auge einer 
Verheirateten, verschiedene Augen Bisha die es auf der Welt gibt, die mit ihrem Blick diese verbrennen wollen. 
 
Es folgen Einschübe auf Aramäisch, sowie auch das Wort Auge in diesem Text stets auf Aramäisch 
wiedergegeben ist. 
 
Feuer von Norden, Westen, Süden und Osten. 
Und Epidemien die Menschen beim Anblick erschrecken und Angst einjagen, sie sollen verschwinden, sich 
entfernen…..weglaufen von ….. 
 
Und ihr werdet keine Kraft haben über sie zu herrschen nicht am Tag und nicht in der Nacht…..und nicht in allen 
Körperteilen und nicht in allen Knorpeln von heute an…. 
 
Psalm 32,7: Du bist mein Schutz, bewahrst mich vor Not; / du rettest mich und hüllst mich in Jubel. [Sela].  
 
Vergleiche Gross Family Collection 027.011.339, selber Text von Chaim Josef Dod/David Azulai, nur etwas 




  :etlapS ekniL
 אנא י׳ התמלא רחמים על
 שוכני הבית הוה בדיל
 י״ג מכילין דרחמים  ת״ך גספ״י
 פסמפ״ט חנ״ל תומ׳י פג״ש סת״ק
 פתי״א טפה״נ  סח״ק כהכומ״י
 טפב״ת זפ״ט פוב״ז פסנת״ץ
 פטר״ץ ואני גיזר ומשביע ואוסר
 וחיהם ומקיים עלייכו ועל כל
 שנא בישא הנוגפים  וממיתין
 לבני נשא בהביטותיהן  בשם
 מי שאמר והיה העולם ובמי
 שנגלה על טורא דסיני ואמר
 אנכי י׳י ובשבעה שמות שלו
 הגבורים והחזקים שהם אב״ג
 ית״ץ קר״ע שט׳נ נג׳ד יכ״ש
 בט״ר צת׳ג חק״ב טנ״ע יג״ל
 פז״ק שק׳ו צי׳ת בשכ״מ ל״ו
 ובשם אהיה אשר אהיה ובשבע
 כפירות הבנין שהם אלה חסד
  ג״ת״נ״ה״י״מ ובז׳ שמותם שהם
 אל אלהים י״י י״י צבאיה  םאלהי
 צבאות אל שדי אדני בכסא הכבוד
 בהיות הקודש ובשרפי הקודש
 ובמרכבה ביה  יאלאכהר י״י
 ביואאהצצבירון במטטרון שר
 הפנים בסנדלפון של אופנים
 בהפניאל ואדטימום השרים
 הגדולים השולטים על חיות
 דטימאה ובשבעה שרים שהם
 )קפציאל( צדקיאל )סמאל( רפאל
 ענאל מיכאל גבריאל בז׳ שחקים
 ובכל שבע׳ אשר החת כל השמים .
 ובכח הצורה הואת דאתרמיו
 וחהום בקמיע זו אשבעת
 וגזרית עליכון עינא בישא וכל כת
 דלכון שתסורו מהאי ביתא ויהיה
 הבית הזה שקמיע זו בתוכו
 שמור ונטור ונצול ונפדה נמלט
 ונפלט ונושע בי״י ויבוא מורא
  כםב מן הצורה הזאת וכל
 הקדושים על פניכם להרחיק
 אתכם מהאי ביתא ומן הרין
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הב רדד ןאמ לכ ןמו אזותמ 
התמיא םהילע לופת ביתכדכ 
. ןבאכ ומדי ךעורז לודגב דחפו 
דחפו לודגב ךעורז ומדי ןבאכ 
וננעו וננח . לופת םהילע התמיא 
לעב תוכזב וניתלפה עמשו 
אזימראגס רזעילא יבר תופסותה 
הלפת עמוש (י״י) התא ךורב . ה׳הלז ש״עב והילא וניבר תוכזבו ל״ז : י״ראה שודקה תוכזבו 
 
Übersetzung: 
Bitte Gott habe Erbarmen mit den Bewohnern dieser Wohnung  
 
Und ich entscheide, schwöre, verbiete und erfülle euch und über alle die der Familie schaden wolllen durch ihre 
Blicke im Namen dessen, der sagte es solle die Welt werden und im Namen der uns die Thora auf dem Sinai gab 
und sagte „ich bin Gott“ und in seinen sieben Namen der starken Helden die sind :……. 
 
Und im Namen dessen soll sein was sein soll und in sieben Opfer der Gebäude die wären : ???? 
 
Alles Namen  
 
Und in der Kraft der Form und dieses Amuletts schwöre ich 
Und richte auf euch das Auge  
Und alles damit ihr dieses Haus verlässt und dieses Haus wird durch das Amulett in ihm geborgen, gerettet, 
geflohen,  
 
Und ihr werdet Angst kriegen vor dieser heiligen Form auf eure Gesichter werdet ihr euch dieses Hause 
entfernen 
 
Wie geschrieben und sie werden Angst kriegen (Wiederholt sich zwei Mal) 
 
Und dank den Erweiterungen von Rabbi Eliezer Sgarmisa 
Und dank unseren Rabbi Eliyahu ba“sch 
 
Und dank dem Heiligen Ari 
 
Um die Vogelfigur: 
Oberer Rand: 
מואסיצימיבמיימלמתלאוצתכוליבהמימיהכבאאומלא ישב עבי 
 761
 :dnaR reretnU
 אנקתם פסתם פספסים דיונסים לכן אמר הנני נתן לו א ב ש
 
 :dnaR rethceR
 ויל אמו אהע הוש הוי עהו יהל אבל על צבא על מגן צ פ
 
 :dnaR rekniL
 ויעמד פינחס ויפלל ותעצר המגפה ב א ש






 מו״ג ולה זיו
 
 :sierK rerennI
 יפווה רוטא נעורירון יגל פזק
 וזפ הלא פעב ביב באמ ובה והו
 ילש תבא שרבו ליב





















Die Inschriften in und um die Vogelfigur sind mit dem Nachdruck des Amuletts von Rabbi Elihu Baal Schem ident. 
Man beachte die verschiedensten Quellenangaben zu diesem Amulett, von Rabbi Elihu Baal Schem (vermutlich 
Rabbi Eliyahu Baal Schem von Chelm 1550-1583, Polen), über Chaim Josef Dod/David Azulai (1724-1897, 
Jerusalem-Livorno) für den Text der rechten Spalte sowie Meir Eliezer von Germiza (12. Jahrhundert 
Deutschland, Worms) für das gesamte Amulett. Es ist anzunehmen, dass die Texte diversen jüdischen 
Autoritäten der Vergangenheit zugeschrieben wurden, die Komposition und Ikonographie des Amulettes scheinen 
jedoch meditteranen Wurzeln zu entspringen.  
 
Die schützende Hand weist mittig die Abkürzung des Psalm 106,30, Anfangsbuchstaben erweitert um je einen 
Buchstaben des Tetagrammatons, auf, sowie weitere Gottes- und Engelsnamen, inklusive der Abkürzung des 14-
buchstäbigen Gottesnamens. 
 
Auf Warschauer Stücken (Gross Family Collection, 027.011.204 und 027.011.188) sowie auf Brody-Buchseite 
(027.011.204) und JTS K61: 
אזימראנמ רעילא ירמ הלבק 
י״ראה םת הסונמו קודב התפח דננ וא ןולתה דננ תאז תולתלו : ונרמשי י״י הפירשו הפנמל הרימש ל״ז ׳סותה לעב 
 
דואס אלפנ תאז לכ ודי בתכב איבה ל״ז שודקה 
ה״הלז בוט  םש לעב והילא ׳רמ  םנו  
 
Bekommen von Rabbi Eliezer von Germiza, gegenüber eines Fensters aufhängen oder gegenüber des Eingangs. 
Ist sehr verlässlich gegen den bösen Blick. Schutz gegen Epidemien und Brand. 
 





Diese Form der Amulette ist geographisch weit verbreitet und existiert in zahlreichen Versionen. Die am 
häufigsten vorkommende Variante ist ein rundes Amulett aus Blei, das einer Münze ähnelt, in der Mitte prangt der 
hebräische Buchstaben He für den Gottesnamen. Unter diesem zentralen He ranken sich florale Formen. Im 
ersten Kreis von ihnen gesehen findet man auf Hebräisch folgende Inschrift:  
טעמלו הפוחלו הרותל לדגי דליה הז 
Dieses Kind wird wachsen für die Thora, den Baldachin und gute Taten. 
Dieser Vers ist sehr ähnlich dem Teil des Segens über das Kind bei der Pidyon Haben-Zeremonie, das Auslösen 
des erstgeborenen männlichen Kindes durch den Wert von fünf Silber-Schekel: Möge Gott ihn heranwachsen 
lassen für die Thora, für seine Heirat und für gute Taten.  
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Der äußerste Kreis ist mit großen Punkten abgeschlossen, an den meisten erhaltenen Beispielen findet sich noch 
die Vorrichtung zum Umhängen des Amuletts. Sind haben einen Durchmesser von 2,8 oder 3,8 cm. Auf der 
Rückseite liest man folgenden Text, (einige Beispiele haben über dem Rückseiten-Text noch ein Paar Fische 
abgebildet, vermutlich als weiterer Schutz gegen den bösen Blick): 
אואהמרי 
לש תקונת ליצתש 
ערה ןיעמ לארשי ךמע 
הרכסא ליפת אלשו 
ךתרותל םלדגתו םהיפב 
ךימחרב םהלע ןגתו 
ןמא 
Dein Wille geschehe, unser Gott und Gott unserer Väter, beschütze die Kinder deines Volkes Israel vor dem 
bösen Blick und lass Diphterie nicht in ihren Mund eindringen, erhebe sie zu deiner Thora und beschütze es in 
liebender Güte. Amen.  
 
Dieser häufige Amulett-Typus scheint sich an diese Zeremonie anzuzlehnen, gleichzeitig geht es um den Schutz 
vor dem bösen Blick, für welchen ebenfalls gerade Neugeborene sehr anfällig sind. Solche Amulette finden sich 
auch zahlreich in osteuropäischen Sammlungen: im Historischen Museum Krakau (Illustration 69),965 im Jüdisch-
Historischen Institut in Warschau,966 im Ethnographischen Museum St. Petersburg,967 und im Birazai Regional-
Museum in Litauen.968 Es jedoch darauf hingewiesen, dass sich solche Stücke auch in anderen Sammlungen 
befinden, so etwa auch im Jüdischen Museum Wien,969 im Israel Museum,970 und in Privatsammlungen (u.a. in 
New York) befinden. Zwei Abwandlungen dieser Amulett-Form befinden sich in der Sammlung von Tsadik Kaplan 
(Illustration 70).971 Es ist anzunehmen, dass sich diese Stücke relativ großer Verbreitung erfreuten. William Gross 
vermutet ihren Ursprung in Deutschland, da konkret die erste Formel auf der Vorderseite der Münze Inschriften 
auf deutschen Thora-Wimpeln entspricht. Es ist anzunehmen, dass deutsche Juden diese mit in die Länder der 
Emigration, wie eben Polen, mitgenommen haben.972 Stilistisch kommt diese Amulett-Form persischen Stücken 
aus etwa derselben Zeitperiode nahe (Illustration 71).973  
 
Im Kunsthistorischen Museum Wien befindet sich unter der Inventarnummer KHM 38775_1914 (Illustration 72) 
ein ähnliches, jedoch aufwendiger gestaltetes He-Amulett, ein identisches Stück zählt zur Sammlung von Ira 
                                                 
965 Inventarnummern MHK 664-VII, MHK 649-VII, MHK 648-VII. 
966 C-421, B-687, B-680. 
967 6396-134. 
968 BKM GEK 22562. 
969 JMW 732. 
970 IMJ 966. 
971 Kaplan, Tsadik: Jewish Antiques: from Menorahs zu Seltzer Bottles, unpubliziertes Manuskript, New York 2011, S. 138. 
972 Vgl. Kommentar zu Inventarnummer GFC 027.001.026. 
973 Meissner, Renate: Orientalisch-Jüdische Amulette aus dem Museum für Völkerkunde in Wien, in: Archiv für Völkerkunde, 45, 1991, S. 
100, Nr. 3. 
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Rezak und zur Sammlung von Tsadik Kaplan.974 Die Münzform ist um einen Aufsatz zum oberen Abschluss hin 
erweitert, anstelle der Punkte bilden hier Halbkreise den äußeren Abschluss.  
Als im Kreis verlaufende Inschrift liest man auf der Vorderseite dieses Amuletts: 
בילו עע תרפ ןב ףסוי תרפ ןב ראתל 
Josef den Sohn AA , erstes und letztes Wort: Abkürzung für Psalm 91,10 
 
Neben dem zentralen He mit den Priesterhänden: 
רמשיו ךכרבי 
Segne und ich werde hören. – Beginn des Priestersegens 
 
Unter dem He: 
םלשורי 
 בבה קתע 
Jerusalem 
 
Auf der Rückseite: 
עועמ ךכו הל חמ לכו ער ןיעמ הזה דל רמש תשאו אהמרי 
Eine Frau hielt einen Jungen und dieser vor dem bösen Blick und allem  
 




Unter dem zentralen He finden sich die Hände des Priestersegens. Das Blei-Amulett hat eine Größe von 2,8x4 
cm.  
 
In der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.001.026 (Illustration 73) findet sich eine erweitere Version 
dieses Amuletttyps, ein Silber-Stück, vermutlich um 1800 entstanden, dessen rechteckige Form durch einen 
runden Aufsatz erweitert wird. In der Mitte findet sich wieder das zentrale He, darunter der Buchstabe Aleph. 
Diese sind in einen Rahmen eingefasst, somit ergibt sich er Anschein eines Wappens, welches wiederum von 
zwei stehenden Tieren (Wölfen?, vermutlich jedoch eher Löwen) umgeben ist, im Halbkreis darüber befindet sich 
eine Krone. Diese Ikonographie erinnert an klassische Thora-Vorhänge oder Schreine. Die beiden Tiere stehen 
auf einer Brüstung, die unter sich wiederum einen Halbkreis ausbildet. In diesen Balken sind wiederum Teile des 
Pidyon Haben-Segensspruches. Das Amulett ist 4,4x3,7 cm groß und wird um 1800 datiert.  
 
Ikonographisch simpler gestaltete Amulette, jedoch mit dem letztgenannten vergleichbar, befinden sich im 
Jüdischen Museum Budapest und im Jüdischen Museum Prag. Das Amulett im Jüdischen Museum Budapest 
                                                 
974 Kaplan: Jewish Antiques, 2011, S. 138. 
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(Illustration 74)975 weist ebenfalls den Buchstaben He mittig auf, umgeben von den beiden salomonischen 
Säulen, das He ist mit einer Krone über sich verziert. Es wird vermutet, dass dieses Stück im 18. Jahrhundert im 
Gebiet des historischen Ungarns angefertigt wurde. Ein ikonographisch ähnliches Amulett findet man im 
Jüdischen Museum Prag, Inventarnummer 3.999 (Illustration 75), doch gibt es feine stilistische Unterschiede. 
Unter dem He findet sich ein Rechteck mit einem Kreis darin. Ein ähnliches Stück, jedoch mit weiteren 
stilistischen Differenzen und Muschelform anstelle des Krönchens und einem Punkt über dem Buchstaben, ist 
ebenfalls der Sammlung dieses Museums zuzuordnen, Inventarnummer 4.000. Weiters ist dieses Amulett unten 
mittig mit der Steuerpunze für Prag für 1806/7 versehen.976 Auch der Pshevorsker Rebbe Yaakov (Yankele) 
Leizer (1906-1998) war ein großer Verfechter der chassidischen Bräuche. In den 1970er-Jahren ließ er He-
Amulette aus Silber anfertigen, die er mit einem Segen für Erfolg an ausgewählte Anhänger verteilte, auch auch 
Rabbi Yoel Teitelbaum (1886-1979) der Satmar-Dynastie. Neun dieser Stücke wurden später um je USD 1000 
zum Verkauf angeboten, um eine chassidische Hochzeit zu finanzieren.977 Stilistisch gänzlich andere He-
Amulette gibt es in vielen Judaica-Sammlungen, fast alle Stücke sind jedoch unpunziert und somit geographisch 
kaum einordenbar. Die meisten Amulette dieser Art sind nur mit dem hebräischen Buchstaben für den 
Gottesnamen versehen, also nicht wie die osteuropäischen Beispiele978 mit Teilen des Pidyon Haben-Vers 





Eine Besonderheit unter den Amuletten stellen die so genannten „Kimpetbrivl“ dar, auch Shir-Hamales (von Schir 
ha-Ma’alot, Wallfahrtslied, Psalm 121, oder auf Jiddisch Schir Hamales). Diese Geburtsamulette980 dienten 
speziell dazu, die Mutter sowie das Neugeborene während der Geburt und bis zum 8. Tag (Beschneidung) das 
männlichen, bis zum 20. Tag das weibliche Baby vor der Dämonin Lilith zu schützen. Sie wurden an den vier 
Ecken oder an den vier Wänden der Geburtsstube platziert981, eine Praktik, die man schon im Sefer ha-Razim 
                                                 
975 Kalmár, Lajos – Deutsch, Gábor – Faragó, Vera: Die Synagoge in der Dohány-Strasse und die Kunstschätze des Jüdischen Museums, 
Alexandra-Verlag, Pécs 2005, S. 128. 
976 Reitzner, Viktor: Alt Wien Lexikon für Österreichisches und Süddeutsches Kunstgewerbe, Edelmetalle und deren Punzen, Selbstverlag, 
Wien 1952, S. 203-204. 
977 http://www.jewishpress.com/printArticle.cfm?contentid=20020, 22. Mai 2011. 
978 Goldstein und Dresdner beschreiben in ihrer Sammlungsübersicht ebenfalls einige typische Formen von Amuletten. So befanden sich 
etwa in der Goldstein-Sammlung einige Amulette in Form von silbernen Anhängern bzw. Medaillions, die auf der Vorderseite das HE für 
den Gottesnamen, darunter den Gottesnamen Schaddai aufzeigen sowie in einem Kreis wiederum die Namen der vier Erzengel. Auf der 
Rückseite befinden sich eine symbolische Darstellung der Klagemauer sowie die Inschrift Jerusalem. Die Formel darauf ist unleserlich, da 
verwischt. Die Form der Amulette sind Kupfer- bzw. Silbermünzen. Eine weitere Variation stellt ein kleines silbernes Zifferblatt dar, in der 
Mitte ein ornamentales HE, umgeben von zwei Säulen mit toskanischen Kapitellen, darüber eine Vase mit Blumen, mit ein Paar Vögeln. 
Goldstein – Dresdner: Kultura i Sztuka Ludu Żydowskiego, 1991, S. 65-66. 
979 Persönliche Kommunikation mit Ira Rezak, 12. Mai 2011. 
980 Vgl. dazu österreichische Geburtsamulette aus dem christlichen Kontext, die etwa mit und Anrufungen versehen waren, etwa 
Walburgisbänder (Oberösterreichisches Landesmuseum Linz, Inv.-Nr.: F14.983 aus dem 18. Jahrhundert), Länge Maria oder Heilige 
Länge für Schwangerne (Oberösterreichisches Landesmuseum Linz, Inv.-Nr.: F 15.101 und F 15.102), Abbildung der schwangernen 
Maria, welche in Salzburg in den 1960ern in die Kleider als Geburtsamulett eingenäht wurde (Oberösterreichisches Landesmuseum Linz, 
Inv.-Nr.: F 15.609). 
981 Vgl. Auch Salmon-Mack, Tamar: Birth and Birthing, http://www.yivoencyclopedia.org/article.aspx/Birth_and_Birthing, 12. März 2011, wo 
auf die Verwendung dieser Schutzmechanismen unter polnischen Juden verwiesen wird.  
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findet, um sich mit Anrufungen gegen Lilith zu schützen.982 Frühe erhaltene Beispiele finden sich ab dem 5. und 
6. Jahrhundert, teilweise schon mit ähnlichen Textelementen.983 Diese tauchten dann im Venedig des 16. 
Jahrhunderts erstmals in gedruckter Form auf und fanden weite Verbreitung in Holland und vor allem 
Deutschland.984 Auch für Jerusalem lässt sich derselbe Aufbau wie bei osteuropäischen Kimpetbrivl für dieselbe 
Zeitperiode, das späte 19. Jahrhundert, nachweisen. Solche Amulette waren nicht auf Osteuropa985 beschränkt, 
dies zeigt etwa ein Beispiel aus Antwerpen (llustration 76),986 Italien,987 New York (Illustration 77)988 oder 
Griechenland (Illustration 78).989 Es somit davon auszugehen, dass es sich um einen normierten Text handelt, 
der in sämtlichen geographischen Regionen herangezogen wurde. 
 
Sämtliche Amulette weisen die charakteristischen Bestandteile dieses Typs auf: Psalm 121, meist mittig platziert, 
die Namen der Patriarchen und Matriarchen als Gegenüberstellung im mittleren oder unteren Bereich des 
Amuletts, Mazal oder Mazal Tov als Überschrift, den Gottesnamen Schaddai, die Inschrift Kera Satan, Namen 
von Patriarchen und Matriarchen sowie weniger häufig auch die drei Engelsnamen gegen Lilith, Senoi, Sansenoi, 
Semangelof oder die Engel Schomriel und Chasdiel. Eine große Anzahl dieser Amulette weist außerdem die 
Geschichte von Elija und der Begegnung mit Lilith auf. Diese Kimpetbrivl sind über ganz Osteuropa (Rumänien, 
Ungarn, Polen, Slowakei, Ukraine) verbreitet, teilweise handelt es sich um kostbare Scherenschnittarbeit, 
meistens jedoch um gedruckte Amulette. Die genannten Grundelemente bleiben fast immer bestehen.  
 
Zwei sehr frühe Beispiele aus dem 18. Jahrhundert, gefunden im Gebiet des heutigen Tschechien, finden sich in 
der Gross Family Collection, Inventarnummern 027.011.079 (Illustration 79) und 027.022.080. Es handelt sich um 
Handschriften, Tinte auf Papier von einer Größe von 17,2x10,7 respektive 14,5x11,5 cm mit dem Psalm 121 
sowie 
יחת אל הפשכמ 
אל יחת הפשכמ 
אל הפשכמ יחת 
הפשכמ אל יחת 
הפשכמ יחת אל 
יחת הפשכמ אל 
Variationen von Exodus 22,18 – Eine Hexe sollst du nicht am Leben lassen. 
 
                                                 
982 Rebiger, Bill – Schäfer, Peter (Hg.): Sefer ha Razim I und II. Das Buch der Geheimnisse I und II. Band 2: Einleitung, Übersetzung und 
Kommentar, Mohr Siebeck, Tübingen 2009, S. 242, § 160. Vgl. auch Folmer, Margaretha: A Jewish Childbirth Amulet for a Girl, in: Studies 
in Hebrew Literature and Jewish Culture. Presented to Albert van der Heide on the occasion of his sixty-fifth birthday, 2007, S. 42. 
983 Schiffman – Swartz: Hebrew and Aramaic Incantation Texts from the Cairo Genizah, 1992, S. 69-82.  
984 Schrire, T.: Hebrew Amulets. Their Decipherment and Interpretation, Routledge and Kegan Paul, London, 1966, S. 78. 
985 Amulette diesen Typus fanden sich auch in der Sammlung von Maksymilian Goldstein in Lemberg: Goldstein – Dresdner: Kultura i 
Sztuka Ludu Żydowskiego, 1991, S. 66-67. 
986 Kedem Auction House Ltd., 14. Auktion am 2. März 2011, Lot 25. 
987 Josephy: Magic & Superstition in the Jewish Tradition, 1975, Nr. 200.  
988 JTS NY, K 76. 
989 Museum of Jewish Heritage, New York, Inventarnummer 1999.A.43. 
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Inventarnummer 027.011.079 ist klarer zu entziffern, unter den Textstellen findet sich noch eine eigenartige Figur, 
ein runter Kreis mit sechs nach unten wegstehenden Füßchen. Inventarnummer 027.011.080 trägt zusätzlich die 
Aufschrift Schaddai Kera Satan. 
 
Mit diesen beiden Beispielen vergleichbar, jedoch in der Form noch ausgeweiteter und formal den späteren 
gedruckten Kimpetbrivln ähnlich ist ein Amulett aus Elisabethgrad, aus der Sammlung des Dr. Weißenberg, der 
später einen Teil seiner Sammlung dem ersten jüdischen Museum Wien vermachte. Ploss weist in seiner 
Publikation darauf hin, dass das Vorbild für solche Amulette jedoch auf Deutschland zurückgeht, konkret auf 
Sachsen und Brandenburg, wo ähnliche Stücke noch bis Mitte des 19. Jahrhunderts für Wöchnerinnen verwendet 
wurden.990 
 
Eine ebenfalls relativ frühe Handschrift aus schwarzer Tinte, jedoch schon aufwendiger dekoriert, stammt aus 
einer Geniza einer kleinen Synagoge in Böhmen. Heute befindet sich dieses Amulett ebenfalls in der Gross 
Family Collection, Inventarnummer 027.011.078 (Illustration 80). Es wird in das frühe 19. Jahrhundert datiert und 
misst 20,5x14,2 cm. In eine Karo-Form mittig ist Psalm 121 eingeschrieben, in vier flankierenden Kreisen Adam 
und Eva, und Hinaus Lilith. In den vier Ecken des Randes und in der Mitte der Seitenränder sind wieder 
Variationen von Exodus 22,18 zu finden, die großen Buchstaben an den vier Seitenrändern geben Patriarchen 
und Matriarchen wieder.  
 
Ein Beispiel eines volkstümlichen Scherenschnitts aus Osteuropa mit Ornamentik und all den genannten 
Elementen zählt zur Sammlung des Israel Museums in Jerusalem (Illustration 81), es wird in das 18. Jahrhundert 
datiert. Weiters handelt es sich bei den Scherenschnitten-Kimpetbrivln häufig um ein Set bestehend aus vier 
Stück, auf je eine Wand bei der Geburt anzubringen.991 
Im Kreis mittig findet sich in diesem Stück weiters die Inschrift 
םהרבאל דסח בקעיל תמא ןתת 
Gib die Wahrheit des Jakobs und die Güte Abrahams. 
Micha 7,20 
 
Die Ikonographie des teilweise kolorierten Scherenschnitts in der Größe 20,5x16 cm umfasst den polnischen 
Doppeladler mit Zeptern, in dessen Leib der Glückwunsch Mazal Tov platziert ist, ihn flankieren wiederum zwei 
sich aufrichtende Löwen. Der Löwe gilt als Wappenbild der Stammes Juda, dessen Heldenhaftigkeit992 sowie als 
messianisches Symbol.993 Diese beiden Tierfiguren, versehen mit Flügeln, stehen je auf einer salomonischen 
Säule, eine Anspielung auf den Tempel in Jerusalem. Zwischen den Figuren und architektonischen Elementen 
befinden sich Blüten und Pflanzenranken, alles klassische Beispiele für die Volkskunst in Osteuropa. Die 
genannten Symbole finden sich auch auf Mizrachim oder Schiwiti aus dieser geographischen Region, teilweise 
                                                 
990 Ploss, Hermann Heinrich – Bartels, Max: Das Weib in der Natur- und Völkerkunde, T. Grieben, Leipzig 1908, 2. Band, S. 445. 
991 Frankel, Giza: The Art of the Jewish Paper-Cut, Modan Publishing House, Tel Aviv 1996, S. 80-81. 
992 Künzl, Hannelore: Jüdische Kunst. Von der biblischen Zeit bis in die Gegenwart. Verlag C.H. Beck, München 1992, S. 121. 
993 Wischnitzer-Bernstein: Gestalten und Symbole der jüdischen Kunst, Siegfried Scholem, Berlin-Schöneberg, 1935, S. 42. 
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auch auf Thora-Mänteln und Grabsteinen. Heute sind die Scherenschnitte aufgrund des speziellen 
osteuropäischen Stils geographisch einzuordnen, da sich auf keinem der Stücke Signatur oder Datierung finden.  
 
Im Jüdischen Museum Wien befinden sich weitere Beispiele des osteuropäischen Typs der Kimpetbrivl in Form 
von Scherenschnitten, gefertigt im 19. Jahrhundert, eventuell von Jeschiwa-Schülern. Inventarnummer 6248 
(Illustration 82) präsentiert Psalm 121 mittig in einen Stern mit Tinte eingeschrieben, dieser ist von 
Pflanzenranken umgeben. Dieses stehende Rechteck wird an drei Seiten von Streifen in Form von 
Scherenschnitt umgeben, den unteren Abschluss bildet ein längsrechteckiges Papierstück mit den Namen der 
Patriarchen und Matriarchen, der Aufforderung das Lilith verschwinden möge, sowie Schaddai Kera Satan, 
soweit entzifferbar. Daneben befinden sich zwei Keilformen. Den unteren Abschluss bildet ein karierter Rand aus 
Scherenschnitt. Das Stück ist komplett auf weinrotes Tonpapier aufgezogen, das Papier des Scherenschnittes ist 
bräunlich-gelb, und misst 26x17, 8 cm für den Scherenschnitt, mit dem Karton 35x25, 2 cm. Dieses Stück kam 
vermutlich als Spende des Arztes, Kulturhistorikers und Volkskundlers Samuel Weißenberg (1867-1928) aus 
Elisabethgrad in den Bestand des alten Jüdischen Museums.994 Als Entsprechung ist diesem Amulett 






Die Inventarnummern 1036 und 1037 im Jüdischen Museum Wien (Illustration 83) bilden ebenfalls ein Paar. Sie 
sind von der klassischen naiven Stilistik Osteuropas geprägt. Die mit Wasserfarben kolorierten Scherenschnitte 
waren ehemals mit Goldfolie hinterlegt, davon sind nur mehr Spuren erhalten, ihre Abmessungen betragen je 
21x17 cm und sie werden in die 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts datiert. Inventarnummer 1036 trägt im Zentrum 
einen Davidstern mit folgenden Texten: 
Psalm 121 (Vers 4 und Teile von Vers 5 sind oben ausgelassen und dafür unten angefügt) 
Schaddai Kera Satan 
Exodus 22,18 
Adam und Eva herein 
Lilith und Gefolgschaft hinaus 
 
Dieser Davidstern scheint aus einem Blumentopf, dem Symbol für den Lebensbaum, zu erwachsen in Mitten 
weiterer Blüten. Auf den beiden oberen waagrechten Zacken des Sterns sitzen je ein Fabelwesen, eine Mischung 
aus Löwe und Fisch, vermutlich eine Anspielung auf die Kraft Israels und die messianische Versprechung. 
Umgeben ist diese Komposition an allen vier Seiten von Blumenranken und Blättern mit Sternengebilden an den 
vier Ecken des Blattes. Die Farben sind in grün, gelb, rot gehalten, einzig der Blumentopf ist blau koloriert. 
                                                 
994 Siehe Inventarblatt für dieses Stück im Jüdischen Museum Wien. 
 175
Inventarnummer 1037 unterscheidet sich in der Komposition, nicht jedoch in der Stilistik. Aus dem blauen 
Blumentopf wächst hier eine Herzform, in der sich derselbe Text wie in Inventarnummer 1036 unter Hinzufügung 
der drei Engel Senoi, Sansenoi und Semangelof als Schutz gegen Lilith. Das Herz wird von einer Art Baldachin 
bekrönt, in diesem findet sich das hebräische Wort Schir für Lied, am unteren Ende des Herzes sitzen zu beiden 
Seiten je ein Vogel mit wiederum fischartigen Schwänzen. Umgeben wird die Szenerie wieder von Blütenranken, 
auch der Rand ist ähnlich gestaltet wie das Pendant-Amulett, ebenso das Kolorit. Vor allem Inventarnummer 
1036 kommt für mich einem Kimpetbrivl des Jüdischen Museum der Schweiz in Basel (Illustration 84) sehr nahe: 
Der symmetrische Aufbau ist hin etwa ähnlich, nur die Inschriften sind anders verteilt. Im zentralen Magen David 
befindet sich hier Rachel herein, daneben eine Auflistung von Patriarchen und Matriarchen, darunter Exodus 
22,18, nochmal extra die Engelsnamen Senoi, Sansenoi und Semangelof sowie Lilith und Gefolgschaft hinaus, 
das Schir Ha-Malot darüber in einer Karoform. In der obersten Leiste liest man die Abkürzung für Mit Gottes Hilfe, 
Mazal Tov und Schaddai Kera Satan, Auf dem Davidstern sitzen ebenfalls zwei Löwen, auf der Hausform, die 
diese und den Davidstern umgibt, zwei Pfauen. Ein Blumentopf als Ausgangspunkt in der Mitte unten deckt sich 
ebenfalls mit den Stücken im Jüdischen Museum Wien. Die vier Ränder sind auch hier, wenn auch größer, auch 
mit geometrischen Formen geschmückt. Das Jüdische Museum Berlin hatte ehemals ein identisches Stück, was 
die Shadurs auf eine Massenproduktion dieser Stücke schließen ließ. Sie ordnen diese Stücke konkret dem Ort 
Khust in der heutigen West-Ukraine zu.995 
 
Joseph und Yehudit Shadur können in ihrem Standardwerk über jüdische Scherenschnitte ein Kimpetbrivl konkret 
der Baligrod-Region der Karpaten, heutiger Süd-Osten Polens, zuordnen (Illustration 85). Der ehemalige Besitzer 
dieses Scherenschnitts berichtete, dass dieser für die Geburt einer seiner Brüder von seinem Großvater 
angefertigt wurde, als sie noch in eben dieser Region lebten. Das Stück wurde aus Zeitungspapier angefertigt 
und mit schwarzer Tinte beschriftet.996 Dieses Meisterwerk fußt wieder in einem Blumentopf, von dem der 
Lebensbaum mit verschlungenen Ranken ausgeht, Teile davon münden in die Form einer Menora. In den oberen 
beiden Ecken befindet sich je ein Hirsch. Den Mittelteil des symmetrischen Schnittes bildet eine Art Rimmonim-
Form mit dem Text von Psalm 121. Die Namen der Patriarchen und Matriarchen sind in den Glockenblumen-
Formen platziert, in der Menora-Ebene befinden sich Variationen von Exodus 22,18, darüber Schaddai Kera 
Satan. Im Blumentopf Lilith und Gefolgschaft hinaus, daneben je die Engelsnamen Schomriel und Chasdiel.  
 
Ein Set von vier erhaltenen Kimpetbrivl, vermutlich für die vier Wände einer Geburtsstube,997 ist im Jüdischen 
Museum Wien unter der Inventarnummer 4562 (Illustration 86) zu finden. Diese vier Scherenschnitte kamen 
ebenfalls über Samuel Weißenberg in diesen Bestand und messen je 21,5 x28 cm. Formal und stilistisch bildet 
diese Gruppe definitiv eine Einheit, alle vier weisen eine große, zentrale ovale Form auf, deren Rand, welcher bei 
zwei Stücken blau, bei den andern beiden rot unterlegt, mit Kreisformen, die ein geometrisches Muster bilden, 
verziert ist. In den vier Ecken außerhalb befindet sich je ein Vogel, der in Pflanzenranken sitzt. In der Mitte des 
                                                 
995 Shadur: Traditional Jewish Papercuts, 2002, S. 66. 
996 Shadur: Traditional Jewish Papercuts, 2002, S. 63. 
997 Shadur: Traditional Jewish Papercuts, 2002, S. 65. 
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Ovals ist je ein Davidstern aus Papier platziert, auf welchen mit Tinte je Psalm 121 und Exodus 22,18 
geschrieben sind. Im untersten Zacken des Sterns findet sich auf drei Objekten die Vertreibungsformel für Lilith 
und ihre Gefolgschaft: 
צוח הליד לוכו תיליל 
Im vierten Scherenschnitt liest man: 
כמ היחת אל הפישנמ אל היחת 
Eine Hexe soll nicht leben, nicht leben. – Exodus 22,18 
 
In der Mitte des Davidsterns ist auf zwei Stücken folgendes mit Tinte eingeschrieben:  הלכי  די לע 
התעמ ךאובו ךשפנתא ילמש  הלילנ  חליו 
 






Israel, dein richtiger Tag und in der Nacht JJ, aufgezeichnet von Aatach. 
 
Das vierte Amulett: 
שמשה םמוי 




המינפ הוהו םדא 
בקיו  הקברו 
Am Tag wir die Sonne von Bösen hüten, wird dein rausgehen hüten bis ans Ende der Welt (für immer). 
 
Ein weiteres Kimpetbrivl, das der Karpaten-Region oder Süd-Galizien zugeordnet wird, befindet sich im 
Jüdischen Museum in Prešov in der Slowakei (Illustration 87).998 Seine Anordnung ist etwas anders: ein 
zentrales, kreuzförmiges Netzgitter in der Mitte birgt Davidstern, längsrechteckige Tafel mit Halbkreisrand und 
Kreis mit Halbkreisrand, je mit Inschriften versehen, in sich. Rechts und links davon befinden sich je ein Löwe, 
sowie ein großes und ein kleines Einhorn in Mitten von Pflanzenranken und Blumen in primär Herzformen, alles 
wiederum ausgehend von einer Blumenvase, in den Ecken die Namen der Patriarchen und Matriarchen. Eine 
großzügige Bordüre bildet eine Art Rahmen, versehen mit weiteren Blumen- und Pflanzenformen sowie 
geometrischen Formen. Farblich dominieren Blau- und Brauntöne, das Stück ist 26x29,3 cm groß. Alle Inschriften 
entsprechen den klassischen Textstellen für osteuropäische Kimpetbrivl.  
 
                                                 
998 Shadur: Traditional Jewish Papercuts, 2002, S. 68. 
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Im Jüdischen Museum Prag, Inventarnummer P1996/0050 (Illustration 88)999 findet sich ein Kimpetbrivl in 
erweiterter Form, ebenfalls mit Menora-Form, in welche der Psalm 67 eingeschrieben ist. Es handelt sich somit 
aus eine Mischung aus Schiwiti und Kimpetbrivl-Amulett. Die zwei Gesetzestafeln beinhalten links den Text des 
Anna Be-Khoach-Gebets und rechts Psalm 121. Im oberen Bereich des Scherenschnittes finden sich die 
klassischen Inschriften für diese Amulette, Mazal Tov, Schaddai Kera Satan, Patriarchen und Matriarchen, der 
Bitte um Schutz vor allem Bösen. Weiters kann man die unter der Menora-Form die drei Engel gegen Lilith 
entziffern, zwei davon in den Kronen über den beiden Löwen, sowie links und rechts neben der Menora: 
יי יתירק ךתצשיל 
יי תירבס ךנקריפל 
 
In den sechs Kreisformen unter der Menora: 
ךאבי ךתאצ רמשי  
יי רשפי תא 
 
Unter den beiden Löwen: 
םליערעי התעמ 
 
Im Fuß der Menora: 
בל יראתל דבלל ימב ימלמתל ץוח הליי תבו תיליל 
Lilith Tochter der Nacht verschwinde…  
 
Am oberen Rand findet man den Namen Schalom Glick, der dieses Jahr 1878 angefertigt hat,  sowie die 
Ortsbezeichnung Jaklovce, welcher sich in der Ost-Slowakei befindet. Somit lässt sich dieses Amulett konkret 
geographisch einordnen. Es misst 34x42 cm, die Farben halten sich in den Primärfarben blau, gelb, grün und rot, 
der Scherenschnitt ist schwarz unterlegt. 
 
Ein ähnlich dekorativer Scherenschnitt von Israel Dow Rosenbaum, angefertigt in Podkamen, ehemaliges 
Galizien, heute Ukraine, 1879/80 befindet sich im Jüdischen Musem New York, Inventarnummer 2004-65 
(Illustration 89). Die Textstellen, Mazal Tov-Kera Satan-Schaddai, Teile des aus 42 Buchstaben bestehenden 
Gottesnamen, Psalm 21, Engelsnamen, Signatur, Datierung und Ort, treten angesichts der kleinteiligen Fülle an 
Details in den Hintergrund. Das Blatt weißt typische osteuropäische Tier- und Pflanzensymbolik auf, von Adler 
über Löwen bis hin zu Hirschen, eventuell eine Referenz auf Spruch der Väter, Säulen mit je einer sich darum 





                                                 
999 Shadur: Traditional Jewish Papercuts, 2002, S. 67. 
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7.3.3.2. Gedruckte Kimpetbrivl (ohne Elija-Geschichte) 
 
Die standardisierte Form der Kimpetbrivl wurde durch Druckereien in großer Zahl reproduziert. Solche Beispiele 
finden sich für Gebiete des heutigen Litauen, Polen, Rumänien, Ukraine. Sie haben eine Größe von ca. 12x20 





Für Vilnius lässt sich konkret die Druckerei Tipografia Gebrüder Vdovi und Romm1000 ausmachen, die diese in der 
2. Hälfte des 19. Jahrhunderts hergestellt hat. Die Druckerlaubnis wurde dem Haus erst 1870 erteilt, die 
Druckerei wurde zu eine der größten Druckereien für den Talmud in dieser Region.1001 Die Amulette haben alle 
einen identischen Aufbau, nur in der Überschrift wird zwischen Amuletten für Mädchen und Knaben 
unterschieden. Darunter findet sich Psalm 121, unten mittig in kleineren Druckbuchstaben eine verzierte Tafel mit 
Adam und Eva, herein Schaddai, Hinaus Satan. Außerhalb des Rahmens sind rechts Patriarchen und 
Matriarchen (Abraham und Sarah, Isaak und Riwka, Jakob und Lea), links  
יתיוק ךתעושיל עיב שחנ אל יכ יחת אל הפשכמ 
Exodus 22,18 und Die Schlange erhofft deine Erlösung nicht. 
 
Unterhalb: 
לא תניכש ישאר לעו לאפר ידוחאמי רגא ינפלמו לאירבג ילאמשמו לאכימ ינימימ לארשי יהלא ׳ה םשב 
תניכש לא 
Im Namen des Gottes Israels zu meiner Rechten Michael und zu meiner linken Gabriel und Raphael über 
meinem Kopf. 
 
Solche Beispiele finden sich in der Gross Family Collection, Inventarnummern 027.011.066 (Illustration 90) 
gedruckt am 16. August 1882, die Entsprechung für ein weibliches Baby unter Inventarnummer 027.011.067. Ein 
ganzes Blatt voll mit solchen Amuletten, die nur nach Gebrauch für Junge oder Mädchen getrennt werden 
müssen, findet sich ebenfalls in dieser Sammlung, 027.011.227 (Illustration 91). Ein ähnliches Amulett aus 
Vilnius, gedruckt am 12. Februar 1882 entscheidet sich nur durch den eckigen Rahmen in der Mitte unten, 
Inventarnummer 027.011.119. Drei formal identische Stücke finden sich im Israel Museum, Inventarnummer 
IMJ791, in der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.155 und im Jüdischen Museum London, 
Inventarnummer C2001.14. Obwohl sich kein Hinweis auf Ort oder gar Druckerei finden lässt, sind beide Stücke 
formal ebenfalls Vilnius zuordenbar, sie unterscheiden sich rein durch die Rahmung.  
 
 
                                                 
1000 http://chareidi.shemayisrael.com/archives5763/EMR63features2.htm. 27. März 2011. 




Polnische gedruckte Kimpetbrivl haben einen etwas anderen Textaufbau im Vergleich zu den litauischen 
Beispielen. Sie sind mit der Überschrift Schmira le-ha-Jeled, als Schutz für das Kind, versehen, darunter folgt 
Mazal Tov sowie das Geschlecht des Babys. Dann: 
ארונו לודג לארשי יהלא יי םשב 
Im Namen JJ Gottes Israel dem Großen und Schrecklichen. 
 
Es folgt in größeren Lettern Psalm 121, darunter nochmals vergrößert Schaddai Kera Satan. Wie in den 
Beispielen aus Vilnius wurde unten mittig ein Kästchen eingefügt, in Polen jedoch mit den Namen von 
Patriarchen und Matriarchen die man hereinbat. Links und rechts davon findet sich rechts: 
םמוי ףועי ץחמ הליל דחפמ ארית אל 
Du brauchst dich vor dem Schrecken der Nacht nicht zu fürchten. (Psalm 91,5) 
 
Links: 
ךיכרד לכב ךרמשל ךל הוצי ויכאלמ יכ 
Denn er befiehlt seinen Engeln, / dich zu behüten auf all deinen Wegen. (Psalm 91,11) 
 
Darunter: 
ךילהאב ברקי אל עננו הער ךילא הנואת אל 
Dir begegnet kein Unheil, / kein Unglück naht deinem Zelt. Psalm 91,10 
 
In den Rändern des Rahmens: 
ינרצת רצמ יל רתס התא : ינריתסת ךיפנכ לצב ןיע תב ןושיאכ ינרמש ךב יתיסח יכ לא ינרמש 
Behüte mich wie den Augapfel, den Stern des Auges. 
Du bist mein Schutz, bewahrst mich vor Not. 
Psalm 17,8 und Psalm 32,7 
 
םירובג םישש המלשלש ותטמ הנה : הלס ינבבומת טלפ ינר 
תולילב דחפמ וכרי לע וברח שיא  המחלמ 
ידמולמ ברח יזוחא םלוכ : לארשי ירובנמ הל ביבס 
Sieh da, das ist Salomos Sänfte; sechzig Helden geleiten sie, / Israels Helden, alle vertraut mit dem Schwert, / 
geschult für den Kampf; jeder trägt sein Schwert an der Hüfte / gegen die Schrecken der Nacht. (Hohelied 3,7-8) 
 
Solche Beispiele finden sich in der Gross Family Collection, gedruckt am 19. Jänner 1893 von der Druckerei B. 
Sezera in Lublin, ehemaliges Kongresspolen, heute Polen, Inventarnummer 027.011.202 (Illustration 92), ein 
weiteres aus der Druckerei Feder entstanden am selben Tag ebenfalls in Lublin, Inventarnummer 027.011.098. 
Für Warschau gibt es ein Beispiel gedruckt am 19. März 1877 in der Druckerei Untergendler, Inventarnummer 
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027.011.235 (Illustration 93). Diese Warschauer Druckerei R. Untergendler druckte zahlreiche jüdische 
Gesetzbücher in der 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts.1002 Aufgrund der oben beschriebenen Textstellen lassen sich 
vier weitere Amulette aus der Gross Family Collection diesem polnischen Typus zuordnen: Inventarnummern 
027.011.213,027.011.413, 027.022.038, 027.011.039 (Illustration 94). 
 
Ein besonders aufwendiger Druck, angefertigt von T. Heinersdorff in Breslau 1839, damals zu Deutschland 
gehörend, befindet sich in Jüdisch-Historischen Institut in Warschau, Inventarnummer B-443/52-3 (Illustration 95), 
mit einer Größe von 18,3x11 cm. Das Amulett ist eine Mischung aus Schiwiti und Kimpetbrivl und ist in sechs 
Kästchen unterteilt. In der Mitte befinden sich die großen zentralen Textstellen und ikonographischen Elemente: 
In einer Karo-Form Psalm 20, darunter Adam und Eva, Hinaus Lilith, sowie die drei Engel der Lilith. Es folgt ein 
Davidstern in dessen Mitte die Gottesnamen JHWH, Schaddai, Adonai, Elochim, Zebaot um eine zentrale Sonne 
aufgelistet sind, in den Zacken des Sterns liest man Kera Satan. Rechts daneben befindet sich ein Opferstock mit 
dem Schiwiti-Vers, links Gesetzestafeln. Unter dem Magen David findet man die Namen von Patriarchen und 
Matriarchen. Den dritten zentralen Teil bildet eine Menora, in die Psalm 36,10 eingeschrieben ist, an ihren Füßen 
ילם כשב ינדא לוק םכח םוצ 
Sowie Genesis 49,18. Im nächsten Teil, einer Weltkugel umgeben von den zwölf Sternzeichen, Psalm 121, 
darum herum der Wunsch Gutes Zeichen, Gutes Glück. Das unten abschließende Karo beinhaltet Psalm 128. An 
den beiden Seiten finden sich die Namen der zwölf Stämme Israels, mit je einer zugeordneten Thora-Stelle: 
Efraim (Genesis 48,20), Menasse (Genesis 48,19), Benjamin (Sprichwörter 33,12), Dan (Sprichwörter 33,22), 
Aszer (Sprichwörter 33,24), Naftali (Sprichwörter 33,23), Gad (Sprichwörter 33,20), Simeon (Genesis 29,33), 
Ruben (Sprichwörter 33,6), Zebulon (Sprichwörter 33,18), Isachar (Genesis 49,14), Juda (Sprichwörter 33,12). 
Weitere Verse säumen den Rand. Unten mittig findet sich der Verweis auf den Autor dieses Amuletts. Dieses ist 
eindeutig von deutschen Vorbildern beeinflusst, man vergleiche etwa das Amulett aus derselben Sammlung, 





Ein ukrainisches (ehemals Österreich-Ungarn) Beispiel ist den polnischen sehr ähnlich, es wurde von Daniel 
Sternfeld, Buchhändler in Czernowitz, wo er 1923 auch eine Yeshiwa eröffnete,1003 hergestellt. Heute zählt es zur 
Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.407 (Illustration 96). Zwei weitere ukrainische Amulette, 
welche identisch sind, stammen aus der Buchhandlung Abraham Robinson aus Stanislau, heute Ukraine, 
ehemals Österreich-Ungarn. Aufgrund der Jugendstil-Ornamente werden sie auf Anfang des 20. Jahrhunderts 
datiert, sie gehören ebenfalls William Gross, Inventarnummern 027.011.236 (Illustration 97) und 027.011.040. Sie 
unterliegen folgendem formalen Aufbau: 
                                                 
1002 Siehe u.a. http://www.bookgallery.co.il/content/english/bookpageschema.asp?bookpageid=79533, 
http://www.virtualjudaica.com/Item/23076/Shem_Olam_with_the_Hafez_Hayyim%27s_%27muga%27, 27. März 2011. 
1003 http://www.jewishgen.org/yizkor/bukowinabook/buk1_075.html, 27. März 2011. 
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Le-Mazal Tov 
Im Namen Gottes Israels dem Großen und Schrecklichen 
Unterhalb einer doppelten Zierleiste folgt Psalm 121 in einfacher Rahmung. 
Darunter mit Zwischenelementen Schaddai Kera Satan. 
Senoi, Sansenoi, Semangelof 
Patriarchen und Matriarchen 
Sechs Variationen von Exodus 22,18, dazwischen ein weiteres Zierelement. 
In Rahmen geschmückt mit Rosen an beiden Enden Adam und Ewa herein. 
Lilith und ihre Gefolgschaft hinaus. 
ב״ילו ר״אתל Abkürzung für den Psalm 91,10 
Die komplette Komposition ist umgeben von einer doppelten Rahmung, unter der sich der oben erwähnte 
Hinweis auf den Ursprung des Amuletts findet.  
 
Ein weiteres ukrainisches Beispiel weißt ungefähr identische Textbestandteile auf sowie ebenfalls Jugendstil-
Ornamente in der Rahmung, doch die Anordnung ist anders. Es stammt aus Uschhorod in der heutigen Ukraine, 
ehemaliges Österreich-Ungarn oder Tschechoslowakei, und wurde vom dortigen Verlag David Schipper 
hergestellt, nun in der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.105 (Illustration 98). Der formale Aufbau 
liest sich wie folgt: 
Le-Mazal Tov, dazwischen Schmira le-ha-Jeled, beides je extra gerahmt und durch die Rahmung verbunden. 
Darunter eine einzigartige Zeile: Vom Baal Schem Tov, gesegnet sei sein Name. 
Im Namen des Gottes Israel dem Großen und Schrecklichen 
Schaddai Kera Satan 
Senoi, Sansenoi, Semangelof 
In einer Rahmung Psalm 121, um ihn herum sechs Varianten von Exodus 22,18 
Darunter Namen der Matriarchen und Patriarchen. 
In einem weiteren Rahmen: Adam und Ewa herein 





Rumänische Kimpetbrivl unterscheiden sich formal. Ein Beispiel das von Leon Greenberg vermutlich in 
Rumänien um 1925 gedruckt wurde weißt die sechs Varianten von Exodus 22,18 in stilisierten salomonischen 
Säulen mit Akanthusranken Blumen und Vase als Abschluss auf. Die Amulett-Überschriften, Mazal Tov und Im 
Namen des Gottes Israel dem Großen und Schrecklichen sind  oberhalb eines weiteren Zierelements gedruckt, 
wobei die zweite Überschrift in einer Rundbogenförmig auffällt. Es folgt Psalm 121 sowie Schaddai Kera Satan, 
wieder unterbrochen von kleinen runden Zierelementen. Darunter kleiner die Namen der Matriarchen und 
Patriarchen. In einem zarten Rahmen Adam und Ewa herein, außerhalb Lilith und Gefolgschaft hinaus. בל יראתל 
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דבלל ימב ימלמתל Abkürzungen für Psalm 91,51004 und Psalm 91,10, unklar ist das mittige דבלל ימב. 
Unter einem weiteren Ornament folgt der Hinweis auf den Verlag und Hersteller. Es ist heute in der Gross Family 
Collection, Inventarnummer 027.011.414 (Illustration 99). Zwei weitere rumänische Stücke aus dieser Sammlung 
möchte ich noch kurz erwähnen, sie zeigen identische klassische Textelemente für diesen Typ von Amuletten, 
jedoch je in minimal unterschiedlicher Anordnung, Gross Family Collection 027.011.386 (Illustration 100) und 
027.011.387 (Illustration 101): 
Le Mazal-Tov 
Im Namen des Gottes Israel dem Großen und Schrecklichen 
Psalm 121 
Schaddai Kera Satan 
Abraham und Sarah, Isaak und Riwka, Jakob und Lea 
Adam und Ewa herein 
Sechs Varianten von Exodus 22,18 
Lilith und Gefolgschaft hinaus 
Die befohlenen Engel beschützen dich 





Ein recht ungewöhnliches solches Amulett ließ sich für Budapest finden, ein Druck angefertigt von der 
Buchhandlung Ignaz Schwarz. Der Stil wiederspiegelt maurische Einflüsse der Synagogen-Architektur der 
Jahrhundertwende. In den doppelten Rahmen findet sich folgender Text: 
 
ךרב ער לכמ יתוא לאוגה ךאלמה תולילב דחפמ וכרי לע וברח 
Hohelied 3,8 
 
םהרבא יתובא םשו ימש םהב הרקיו םירענה תא 
יתיסח יכ לא ינרמש ץראה ברקב בויל וגדיו קחציו 
Die jungen Männer und mein Name und der Name meiner Väter Abraham und Isaak passe auf mich auf in 
meinem Land. 
 
ינריתסת ךיפנכ לצב ןיע תב אכןושי  ינרמשו ךב 
 
ברח יזוחא םלכ לארשי ירובגמ הל ביבס םירובו םישש המלשלש וחטה הנ 
שיא המחלמ  ידמולמ 
Mächtige Israels sind um ihn herum. 
                                                 
1004 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 194. 
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Um Salomo und 60 Kriegsmänner. 
 
Innerhalb des Amuletts ist im oberen Drittel ein Rundbogen gebildet der folgenden Vers enthält: 
הלס הנבבוסת טלפ ינר ינרצת רצמ יל רתס התא 
Psalm 32,7 
 
In den oberen beiden Ecken liest man Mazal Tov in kleinen Schildchen welche von Pflanzenranken umgeben 
sind. Unter den mit Ornamenten versehenen Rundbogen befindet sich ein Davidstern mit Schaddai-Inschrift, 
darunter Kera Satan, umgeben von zwei Palmwedeln. Vier Kästchen gehen von einem Kreis aus in welchen 
Psalm 121 eingeschrieben ist, in den Kästchen sind die Namen der Patriarchen und Matriarchen. Am oberen 
Ende dieses Kreises findet sich der Hinweis auf Baal Schem Tov, an den anderen drei Seiten: 
ןיכרד לכב ךרמשל ךל הוצי ויכאלמ יכ ארונו לודג 
Groß und fürchterlich sind die Engel die dich beschützen auf all deinen Wegen. 
 
Rechts in vertikaler Schrift die Aufforderung für Lilith und ihre Gefolgschaft zu verschwinden, links die drei Engel 
gegen Lilith. Darunter in der Waagrechte und getrennt durch ein weiteres Palmenblatt die sechs Variationen von 
Exodus 22,18 (Gross Family Collection 027.011.178, Illustration 102). 
 
Eine färbige Lithographie der Größe 31,3x23 cm, angefertigt von der Kosmos Kunstanstalt in Budapest, basiert 
auf einem mikrographischen Porträt des Rabbi Schmuel Ehrenfeld von Mattersdof (1805-1885), heutiges 
Rumänien, gezeichnet von Samuel Hirsch aus Maros-Vasarhely. Dieses Amulett befindet sich in der Gross 
Family Collection, 027.011.143 (Illustration 103). Zentral präsentiert sich das Porträt, doch in dem kleinen Kreis 
darüber liest man Psalm 121, in der Entsprechung unter der Büste die Patriarchen und Matriarchen, die drei 
Engelsnamen gegen Lilith sowie Variationen von Exodus 22,18. Eine Art Rahmung um dieses Porträt bilden 
Schriftzüge. In der Waagrechte oben liest man Mazal Tov, unten Schmira für das Kind und die Gebärenden. Es 
folgen weitere Verse: 
שודקה לארשי לש ןבר ורודב 
רוהטהו דיחי 
In seiner Generation der heilige Rav von Israel der einzige und heilige. 
Kera Satan 
הרותה רש םוצעה ןואגה ברה תרוצ 
׳ו׳ה׳ת ש׳ק׳כ לליהכ וינעהו דיסחה 
ףראדימ רירוהמ 
Die Form vom sehr gescheiten Rabbiner, Minister der Thora der bescheidene und heilige so wie Hillel. 









Aus der Provinz Witebsk im Norden Weißrusslands befinden sich drei Geburtstamulette, gesammelt von An-Sky 
bei seinen Expeditionen, heute im Ethnographischen Museum in St. Petersburg. Sie unterscheiden sich vom 
Aufbau von den vorangegangenen Beispielen, doch die wenigen Textteile sind auch in anderen Regionen 
erhalten. Inventarnummer 6410-39 (Illustration 104), handgefertigt mit schwarzer Tinte und Wasserfarben auf 
Papier gemalt und 22x15,5 cm groß, ist formal in zwei Teile gegliedert. Links befindet sich ein dominantes 
Textfeld mit folgenden Inschriften: 
Zur Erinnerung an Adam und Eva, verschwinde Lilith 
Senoi, Sansenoi, Semangelof 
Schamriel und Chasriel 
Darunter ein zentraler Magen David mit dem Tetagrammaton, wiederholt in vier Zacken.  
Links und rechts davon je der Gottesname Schaddai 
 
Der Textteil ist an drei Seiten von einem Blätterranken umgeben, in zwei Ecken findet man kleine Blumen. 
Daneben befindet sich eine Illustration, die etwa ein Drittel des kompletten Amuletts ausmacht. Sie zeigt einen 
stehenden Mann in Mitten der Natur, ihn umgibt eine aufwendige Rahmung aus Blüten- und 
Blätterkombinationen. 
 
Das nächste Amulett, Inventarnummer 6410-38 (Illustration 105), mit demselben Herkunftsort, jedoch aus der 
Sammlung von S. B. Yudovin stammend, ist formal in zwei gleiche Teile unterteilt bei seiner horizontalen 
Ausrichtung von 21,3 x 10,6 cm. Seine Technik entspricht ebenfalls dem vorher besprochenen Amulett. Im linken 
Feld liest man Adam und Eva, hinaus Lilith, darunter finden sich drei Figuren, die als Senoi, Sansenoi, 
Semangelof durch Beschriftung identifiziert sind. Die rechte Seite ist genauso beschriftet, mit drei anderen 
Figuren für die Engelsgestalten. Dieses Amulett entspricht konkret demjenigen im Sefer Raziel, inklusive Aufbau, 
Inschrift und Illustration. Nur die Ornamentik der Rahmen differenziert etwas. Es ist möglich, dass der Künstler 
Solomon Borisovich Yudovin dieses Amulett selbst nach der Vorlage des Sefer Raziels angefertigt hat. Yudovin 
war ebenfalls auch Wissenschaftler im Bereich der jüdischen Folklore.1005 
 
Ebenfalls aus seiner Sammlung und heute im Ethnographischen Museum St. Petersburg, Inventarnummer 6410-
40 (Illustration 106), stammt ein weiteres Amulett, dass die Geburt erleichtern soll. Es wurde mit Tinte auf ein 
Pergamentstück in der Größe 9,5x7 cm geschrieben und stellt einen Davidstern mit Inschriften dar. Die 
Inschriften sind Auszüge aus Jesaja 9,5 (Denn uns ist ein Kind geboren) in den Zacken des Sterns mit 
Buchstaben aus Ana Bekoach-Gebet. In der Mitte des Sterns findet man  
םימתבב 
                                                 
1005 http://eng.printsmuseum.ru/artist/view/22/ 16. März 2011.  
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Dessen Aussprache mit dem Gottesnamen Schabbatei unter Hinzufügung von Mim, einer Abkürzung für Melech 
Messiah, der König Messias, entspricht.1006 
 
 
7.3.3.3. Kimpetbrivl mit Elija-Geschichte 
 
Deutsche Beispiele solcher Amulette zum Schutz bei der Geburt beinhalten die Geschichte der Begegnung des 
Propheten Elijas mit der Dämonin Lilith, die sich später auch auf einem Teil der osteuropäischen Kimpetbrivl 
wiederfindet, jedoch nicht obligatorisch ist. Die Namen Liliths auf diesen Amuletten können jedoch variieren. Ein 
solches Amulett des 19. Jahrhunderts aus Deutschland zeigt die Verwendung der Geschichte der Begegnung 
des Propheten Elijas mit Lilith (Illustration 107),1007 wie später auch in Osteuropa für Kimpetbrivl verwendet. Die 
Verbreitung dieses Textes in Kombination  mit Psalm 121 lässt sich anhand weiterer früher Beispiele aus 
Deutschland untermauern,1008 doch fand sich die Geschichte außer auf europäischen Amuletten auch auf 
Stücken aus Nordafrika,1009 eine besonders sorgfältige Analyse wurde von Margaretha Folmer exemplarisch an 
einem deutschen Stück in der Bibliotheca Rosenthaliana in Amsterdam, Inventarnummer D 23 (Illustration 108), 
vorgenommen.1010 Shalom Sabar identifizierte ebenfalls zwei solche Amulette als Paar, für ein Mädchen oder 
einen Jungen, die vermutlich in Sulzbach im 18. Jahrhundert gefertigt wurden.1011 Diese Kimpetbrivl sind im 19. 
und frühen 20. Jahrhunderts entstanden und zeichnen sich durch einen bestimmten formalen Aufbau der 
Textstellen aus:1012 Rein die Ikonographie und Hinweise auf Druckereien und deren Adresse machen gedruckte 
Kimpetbrivl aus Osteuropa identifizierbar. Anders ist die Situation bei den volkstümlichen Scherenschnitten. 
 
Die formale Aufteilung der Textstellen ist für die meisten dieser Amulette ident. Nach der Überschrift Schmira le-
Jeled folgt der Hinweis, dass dieses Amulett direkt vom Baal Schem Tov stammt. Darunter folgt Im Namen des 
Gottes Israel dem Großen und Schrecklichen. Danach ist der Text in zwei Kolumnen aufgeteilt, in deren Mitte in 
größerer hebräischer Druckschrift Psalm 121 gedruckt ist. Die rechte Kolumne, in seltenen Fällen sind die 
Kolumnen in Raschi-Schrift verfasst, beginnt mit der Erzählung der Begegnung des Propheten Elijas mit Lilith, 
diese läuft beim Großteil der Amulette weiter in der zweiten, linken Spalte. Im oberen Viertel dieser Spalte 
beginnt dann die Beschreibung einer Segula. Unter den beiden Kolumnen folgt das obligatorische Schaddai Kera 
Satan, die Engelnamen Senoi, Sansenoi, Semangelof, Abraham und Sarah, Isaak und Riwka, Jakob und Lea. In 
einer dekorativen Rahmung unten mittig folgt Adam und Eva herein, daneben in vertikaler Schrift die sechs 
Variationen von Exodus 22,18. Unter dem Rahmen finden sich Lilith und Gefolgschaft hinaus sowie 
 בל יראתל דבלל ימב ימלמתל Abkürzungen für Psalm 91,5 und Psalm 91,10. 
                                                 
1006 http://www.jewishencyclopedia.com/images.jsp?artid=1445&letter=A&imgid=206 16. März 2011. 
1007 Ploss – Bartels: Das Weib in der Natur- und Völkerkunde, 1908, 2. Band, S. 444-446.  
1008 Vgl. auch Deluga, Waldemar: Jewish Printed Amulets, in: Print Quarterly, XX, 2003, 4, S. 369-373. Wiesemann, Falk: Genisa – 
Verborgenes Erbe der deutschen Landjuden, Verlagsgruppe Bertelsmann, Wien 1992, S. 207-210. 
1009 Sabar: Childbirth and Magic, 2002, S. 707 und S. 719, Fußnote 83. 
1010 Folmer, Margaretha: A Jewish Childbirth Amulet for a Girl, in: Studies in Hebrew Literature and Jewish Culture. Presented to Albert van 
der Heide on the occasion of his sixty-fifth birthday, 2007, S. 41-56. 
1011 Sabar: Childbirth and Magic, 2002, S. 681-682. 
1012 Ploss – Bartels: Das Weib in der Natur- und Völkerkunde, 1908, 2. Band, S. 444, mit einem Beispiel aus Lemberg/Galizien.  
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Diese Papieramulette sind mit einem weiteren dekorativen Außenrahmen gerahmt, in der Mitte unten findet man 
häufig Hinweise auf Druck und Herkunft. Die Stücke sind zeitlich Ende des 19. Jahrhunderts bzw. Anfang des 20. 
Jahrhunderts einzuordnen, ihre Größe entspricht etwa 20x14 cm, mit minimalen Abweichungen. Es existiert auch 
eine Erweiterung des Textes wo von einem durch Amulett mit Kräutern (Samen der Pfingstrose) die Rede ist, 1013 
so etwa bei solchen Amuletten gedruckt von Rabbi Josef Fischer in Krakau (2. Hälfte 19. Jahrhundert1014, 





Für Rumänien sind einige solche Exemplare in der Gross Family Collection erhalten, deren Aufbau identisch ist. 
Zwei komplett idente Objekte stammen aus der Druckerei Hirsch in Satu Mare in der 8, Cuza Vodă Strasse 
(damals Österreich-Ungarn),1015 einem ehemals chassidischen Zentrum im heutigen Rumänien, verkauft wurde 
es eben dort in der Buchhandlung des Abraham Meir Zisswein. Diese Amulette zeichnen sich durch vier Kreise 
mit Blumendekoration im Rahmen um Adam und Eva herein aus, der doppelte Rahmen um den kompletten 
Amuletttext ist an den Ecken abgerundet. Diese beiden Stücke haben die Inventarnummern 027.011.176 
(Illustration 110) und 027.011.018. Mit nur kleinen Abweichungen in Rahmungen (bei GFC 027.011.176 findet 
man Psalm 17,8, 32,7 und Hohelied 3,7-8) präsentiert sich ein weiteres Stück aus dieser Druckerei und 
Buchhandlung aus Satu Mare, Inventarnummer 027.011.343. Ein stilistisch moderneres Stück stammt ebenfalls 
von Abraham Meir Zisswein (Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.017, Illustration 111), ein 
identisches Stück findet sich jedoch mit dem Hinweis auf eine Druckerei Steiner in Budapest (Illustration 112).1016 
Dies verdeutlicht, dass es sich bei diesen gedruckten Objekten um Massenware handelte, deren Design auch an 
diversen Orten reproduziert wurde. Die beiden Stücke weisen oben mittig zwischen dem noch waagrecht 
gedruckten Le-Mazal Tov in einem Halbkreis die Überschrift Schmira für das Kind vom Baal Schem Tov auf, 
darunter folgt ein weiterer Text: 
ךשפנ רומשו ךל רמשה הרותה הרמא קה הלשה בתכ 
תיליל ינפב דליה דליה הריתי הרימש יואר ןכב 
רקיעי ןנימ רב דליםי  תימהל תוכומה 
תולילב רועינ תויהל הרימשה 
Die Thora hat gesagt pass auf dich auf und auf deine Seele 
Deshalb muss man sogar mehr auf das Kind aufpassen vor der Lilith 
Die Kinder umbringt ….. 
Der Schutz in der Nacht niur? Zu sein 
 
                                                 
1013 Liliental, Regina: Das Kind bei den Juden, in: Mitteilungen zur jüdischen Volkskunde, Heft XXVI., Jg. 1908, Heft 2, S. 1-24 und Heft 
XXVI., Jg. 1908, S. 7-8. 
1014 http://ldn-knigi.lib.ru/JUDAICA/Kreppel/Kreppel_Jonas.htm, 15. Mai 2011. 
1015 Radosav, Maria: The Hebrew Print and the Jewish Society in North-Transylvania in the 20th Century. The Hebrew Printing House of 
Seini, Satu Mare County, in: Pardes, 16, 1991, S. 76-78. 
1016 Kalmár – Deutsch – Faragó: Die Synagoge in der Dohány-Strasse und die Kunstschätze des Jüdischen Museums, 2005, S. 126. 
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Waagrecht darunter: 
דע רותה  דומללי 
טעמב קוסעלו הלימה ןמז 
הלכע 
Lerne die Torah von 
Der Zeit des Bundes und der Abmachung? 
 
Auch fehlt der Text des Segula, dafür erfolgt der Hinweis, dass dieses Amulett das Kind schützen wird, dafür folgt 
der Hinweis, dass dieses Amulett das Kind schützen wird, sowie drei Mal Amen und Selah. Danach folgt 
unmittelbar: 
יעאאו וסנא Erster Teil: Amen Nezach Selah we-Od (Davis: S. 117) Amen für die Ewigkeit und Selah. 
Darunter in größeren Buchstaben wieder Schaddai Kera Satan, die drei Engelsnamen, Matriarchen und 
Patriarchen als Paare, Adam und Eva herein, Lilith und Gefolgschaft hinaus, sowie vertikal die sechs Variationen 
von Exodus 22,18. 
 
Zwei weitere Amulette aus jüdischen Gemeinden des heutigen Rumäniens, ehemals Österreich-Ungarn, sind von 
ähnlichem Aufbau. Einem Stück aus Betlen, unweit von Klausenburg, angefertigt von der Druckerei des Chaim 
Schehnfeld, fehlt jedoch der Hinweis auf den Baal Schem Tov, die Rahmung ist außerdem avantgardistischer 
gestaltet, mit Art Noveau-Ornamenten des frühen 20. Jahrhunderts. Die beiden seitlichen Rahmen sind oben gar 
mit stilisierten Flamen abgeschlossen (Gross Family Collection, 027.011.131, Illustration 113). Wieder textlich 
konform mit den oben beschriebenen Kimpetbrivln geht ein Amulett gedruckt von A. I. Friedmann in Margareten, 
heutiges Rumänien, nur ist die Rahmung hier einfacher gestaltet (Gross Family Collection 027.011.123). Mit 
diesem Stück ident ist Inventarnummer 027.011.140. Etwas schmuckloser, mit nur keinerlei Ornamentik 
versehen, ist Inventarnummer 027.011.183 zu beschreiben, hier sind auch alle Textteile waagrecht gedruckt. Die 
Segula die die komplette linke Spalte einnimmt ist um „Alles Amen, Amen, Amen, Selah, Selah, Selah“ erweitert, 
darunter befindet sich ein zusätzlicher Text: 
 
ידמולמ ברח יזחא כםל  : לארשי ירובנמ הל ביבס םירובג םישש המלשלש ותטמ הנה 
ןושיאב ינרמש ךב יתיסח יכ לא ינרמש : תוללב דחפמ וכרי לע וברח שיא המחלס 
Hohelied 3,7-8. Psalm 16,1: Behüte mich, Gott, denn ich vertraue dir.  
 
Darunter finden sich die drei Engelsnamen, dazwischen in vergrößerter Druckschrift Schaddai Kera Satan, 
daneben Lilith und ihre Gefolgschaft hinaus, wiederum darunter die sechs Variationen von Exodus 22,18, in 
größerer Schrift folgen die Namen der Matriarchen und Patriarchen. Dieses Amulett wurde von den Gebrüdern 
Rubinstein in Oradea Mare (Großwardein) hergestellt, heute ist es in der Gross Family Collection, 






Für die heutige Ukraine, ehemals Österreich-Ungarn finden sich in der Gross Family Collection drei Beispiele, die 
einem ebensolchen Aufbau wie die klassischen rumänischen Beispiele ohne zusätzliche Textstellen aufweisen, 
inklusive der Segula in der linken Textspalte. In allen vier Amuletten ist der untere Teil mit Schaddai Kera Satan, 
den drei Engelsnamen gegen Lilith, die Paare der Patriarchen und Matriarchen, die sechs Variationen von 
Exodus 22,18 und Lilith und ihre Gefolgschaft hinaus, sowie בל יראתל דבלל ימב ימלמתל Abkürzung von Psalm 
91,5 und Psalm 91,10. 
Zentriert um das Kästchen mit Adam und Eva herein angeordnet. Diese drei Kimpetbrivl stammen aus 
Czernowitz vom Drucker Hornick und Birnbaum, mit einem dekorativen Rahmen mit Fruchtformen (GFC 
027.011.374, Illustration 115), sowie aus Lemberg von der Buchhandlung Jakob Meschulm Nick mit Psalm 121 
und Segula in Raschi-Schrift (GFC 027.011.109, Illustration 116), bis auf die Rahmung ident 027.011.383, 
vermutlich aus derselben Buchhandlung. Inventarnummer 027.011.177 (Illustration 117) unterscheiden sich nur 
durch Rahmung sowie um folgenden Text, der das Stück an den Seiten und unten zusätzlich rahmt (vgl. 
polnische Beispiele): 
 
ינרצת רצמ יל רתס התא : ינריתסת ךיפנכ לצב ןיע תב ןושיאכ ינרמש ךב יתיסח יכ לא ינרמש 
Vor den Frevlern, die mich hart bedrängen, / vor den Feinden, die mich wütend umringen. 
Psalm 17,9 und wiederum der 1. Teil von Psalm 32,7 
 
םירובג םישש המלשלש ותטמ הנה : הלס ינבבומת טלפ ינר 
Sieh da, das ist Salomos Sänfte; sechzig Helden geleiten sie. 
? und Hohelied 3,7 
 
תולילב דחפמ וכרי לע וברח שיא  המחלמ 
Hohelied 3,8 
 
Dieses Stück wurde von Alter Baruch Wider in Mukachevo, einem weiteren chassidischen Zentrum im Süd-
Westen der heutigen Ukraine, gedruckt, aufgrund der Stilistik vermutlich Anfang des 20. Jahrhunderts. Ein 
ähnliches Objekt mit denselben Textstellen befindet sich im Jewish Theological Seminary New York, 
Inventarnummer K82. Ebenfalls aus Mukachevo, jedoch von der Druckerei Kahn und Fried,1017 stammt ein 
weiteres Kimpetbrivl, das ebenfalls der klassischen Anordnung unterliegt, jedoch ohne der Segula, lediglich 
wieder der Hinweis auf den Schutz des Kindes durch das Amulett. Dieses ist von einem besonders dekorativen 
Rahmen eingefasst (Gross Family Collection 027.011.103, Illustration 118). In Mukachevo wurden auch 
zahlreiche Zauberbücher gedruckt. 
 
                                                 
1017 Druckerei für religiöse jüdische Bücher: http://www.antiquejewishbooks.net/75.html, 




Jedoch auch für Polen existiert diese Variation mit zusätzlicher Textumrandung, gedruckt von Chaim Aron Zofnik 






Ein ungarisches Beispiel aus Katzburg ist in seinem Erscheinungsbild gänzlich anders als die bisher 
besprochenen Stücke. In einfachen Lettern, zeichnet es sich durch seine ungewöhnliche Rahmung aus, die an 
den vier Ecken Kästchen mit den Worten Mazal Tov bilden. Die Anordnung der Textstellen ist durch einfache 
Linien klar strukturiert: Schmira für das Kind, vom Baal Schem Tov, Im Names des Gottes Israel dem Großen und 
Schrecklichen, dann folgt im oberen Mittelteil Psalm 121, umgeben links und recht oben und unten von 
Matriarchen und Patriarchen, in veritkaler Ausrichtung mit je drei Versionen von Exodus 22,18. Darunter in einer 
extra Unterteilung Lilith und Gefolgschaft hinaus. In bedeutend kleinerer Druckschrift folgt die Geschichte der 
Begegnung von Elija und Lilith, jedoch ohne die Erweiterung um die Segula, lediglich wieder der Hinweis auf den 
Schutzcharakter dieses Amuletts wie bei einigen ukrainischen und rumänischen Beispielen. Darunter folgt 
Schaddai Kera Satan sowie die drei Engelsnamen. Dieses einzigartige Stück wurde in Katzburg gefertigt, es ist 
eine Telefonnummer angegeben, leider fehlt der Name der Druckerei (Gross Family Collection 027.022.364, 
Illustration 120). 
 
Zwei Beispiele aus dieser Sammlung lassen sich nicht konkret einem osteuropäischen Land zuordnen, doch 
weisen sie sämtliche formale und textuelle Charakteristika auf. Doch diese beiden Stücke sind um einige 
mysteriöse Zusätze erweitert. Inventarnummer 027.011.242 (Illustration 121) weist nur die Beschreibung der 
Segula und die Elija-Geschichte auf, ansonsten entspricht sie dem klassischen Aufbau. Doch bilden folgende 
Worte den Abschluss des Amuletts: 
בילוראתל דבללימכ יימלמתל 
Abkürzung für Psalm 91,10-11 
Selbige finden sich auch auf Inventarnummer 027.011.212. Dieses Objekt weist in der rechten Textspalte sehr 
wohl die Elija-Geschichte auf, in der linken den Hinweis auf die Segula, in der die Kräuter-Zutaten Päonie 
(Pfingstrose) sowie Johanniswurzel hervorgehoben sind, ident mit JTS NY K85 (Illustration 122), wo das 
Geschlecht des Babys händisch korregiert wurde sowie das Amulett auf Karton geklebt und mit einer dicken 








Die gravierte Druckplatte sowie ein entsprechendes Amulett sind für Nitra, heutige Slowakei, ehemals Österreich-
Ungarn, erhalten. Das Amulett befindet sich in der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.030 sowie 
eine weitere Version im Israel Museum Jerusalem, 103/399 (Illustration 123), die Kupferplatte im 
Nationalmuseum in Krakau, Inventarnummer IV-M-2116 (Illustration 124). Das Amulett zeigt zwei barocke Putti 
auf stilisierten salomonischen Säulen sitzend, dazwischen präsentieren sich die Textteile: Mazal Tov (ganz 
oben), Psalm 20 zwischen den Putti, In den Säulen befinden sich die Namen Isaak, Adam, Moses, Aaron, David 
und Schlomo sowie Sarah, Rebekka, Rachel und Lea, eine Anspielung auf das mi she’annah-Gebet, Mischna, 
Moed, Taanit, 2,4. Unter den Putti der Name Abrahams, Adam und Eva, hinaus Lilith, die erste Eva, Senoi, 
Sansenoi, Semangelof. Darunter findet sich die Geschichte der Begegnung Elijas mit Lilith, wobei die Namen der 
Lilith durch ihre Größe hervorgehoben sind. Abschließend folgt Psalm 121, der sich in zwei Spalten neben dem 
zentralen Davidstern aufteilt. Dieser besteht aus Genesis 48,16 (Der Engel, der mich erlöst hat / von jeglichem 
Unheil, / er segne die Knaben. / Weiterleben soll mein Name durch sie, / auch der Name meiner Väter / Abraham 
und Isaak. / Im Land sollen sie sich tummeln, / zahlreich wie die Fische im Wasser.) mit dem zentralen 
Gottesnamen Schaddai. Rechts und links unten befinden sich die sechs Variationen von Exodus 22,18, in deren 





Im Ethnographischen Museum St. Petersburg befinden sich drei ganz besondere Stücke, die eine Mischung aus 
Kimpetbrivl und russischen Lubok, einem Volksdruck. Lubki waren im 19. Und Anfang des 20. Jahrhunderts sehr 
beliebt und erfreuten sich großer Verbreitung mit religiösen Szenen, Geschichten, Legenden, Kalenderblättern 
usw. Es sind nur eine kleine Anzahl jüdischer Lubki bekannt, die von Alexander Kantsedikas analysiert 
wurden.1019 Die drei Exemplare in St. Petersburg, Inventarnummern 6396-129, 6396-130 und 6396-169 
(Illustration 125) wurden allesamt von Salomon An-Sky bei seinen Expeditionen gesammelt und sind daher 
geographisch Podolien, Wolhynien oder Galizien zuzuordnen, genau lässt sich dies jedoch nicht festmachen 
aufgrund von Widersprüchen: An-Sky bereiste Podolien und Wolhynien, doch die Überschriften zu den Stücken 
in An-Skys Album weisen „Galizien?“ auf. Man kann sie also prinzipiell der heutigen West-Ukraine zuordnen und 
sie werden von Kansedikas aufgrund der Stilistik in die Mitte oder die 2. Hälfte des 19. Jahrhunderts datiert. Die 
drei Stücke haben eine identische Größe von 21,5x17,6 cm und sind demselben Meister zuzuordnen, der diese 
mit Tinte und Wasserfarben angefertigt hat. Allen drei gemeinsam ist der obere Teil, die schon bekannten 
Textstellen für Kimpetbrivl, auch die formale Anordnung wurde in etwa eingehalten, nur die Anordnung der 
Textzusätze variiert minimal in den drei Blättern. Mittig in kleinerer Schrift Psalm 121, links und rechts außen 
                                                 
1018 http://cja.huji.ac.il/Ritual_Objects/Slovakia/Amulet_Slovakia_1832_Gross_coll.html, 
http://cja.huji.ac.il/Ritual_Objects/Slovakia/Printing_plate_amulet_Slovakia_1832_Nar_Krakow.html, 13. März 2011. 
1019 Kantsedikas, Alexander: Semyon An-Sky and The Jewish Artistic Heritage, in: An-Sky, Semyon: The Jewish Artistic Heritage. An 
Album, RA, Moskau 1994, S. 41-44. 
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davon in größeren Buchstaben die Namen Adam und Evas sowie der Patriarchen und Matriarchen, innen die 
Engel Schamriel und Chasdiel. Unter dem Psalm Schaddai Kera Satan und die drei Engelnamen gegen Lilith. 
Neben dieser Passage, ebenfalls etwas verkleinert, die sechs Varianten von Exodus 22,18. Unterschiedlich zu 
den Kimpetbrivln gibt es jedoch Textzusätze in Form von Namen, links neben dem zentralen Psalm 121: 
דבללימכ בילוראתל 
Abkürzung für Psalm 91,10-111020 
Bei Inventarnummer 6396-130 findet man außerdem eine Abkürzung von Psalm 91,5: 
יימלמתל 
 
Unter diesen Textteilen, die etwa das obere Drittel des Blattes einnehmen, folgt die Illustration, die mit einer 
Überschrift betitelt wird. Bei Inventarnummer 6396-129 ist es der Hinweis auf Isaak, auf seinem Thron sitzend, 
der seinem Sohn Jakob den Segen erteilt während Esau gerade von den Feldern zurückkehrt. 6396-130 verweist 
auf David auf seinem Thron sitzend und Batsheva kniend vor ihm, dabei ihn zu überzeugen, dass sein Sohn 
Salomon sein Nachfolger werden solle. Das dritte Amulett, 6396-169, zeigt den schlafenden Jakob, dem sich im 
Traum die Leiter, die Himmel und Erde verbindet, eröffnet, Engel beginnen diese herabzusteigen. Alle drei 
Aquarelle sind bunt koloriert, es dominieren die Farben rot, blau, gelb. Die Kombination aus Illustrationen in der 
Art von Buchmalerei und Amuletttexten ist höchst ungewöhnlich, gerade vor dem Hintergrund des Bilderverbots 
im Judentum. Man bedenke, dass der obere Teil der Blätter sich mit Engel- und Gottesnamen präsentiert. Diese 
Variation, die nicht klassischen jüdischen Amuletten entspricht, ist nur durch den dominanten Einfluss der 
Volkskunst der Umgebung zu erklären. Mir sind keinerlei weitere Beispiele solcher Art bekannt. 
 
 
7.3.3.5. Ungarisches Medaillon mit Vers aus Schir Le-Malot, 1922 
 
In der Sammlung von Ira Rezak befindet sich ein Silber-Medaillon mit der Inschrift 
׳ה םעמ ריזע 
Psalm 121,2 – Meine Hilfe kommt vom Herrn. 
Auf der Rückseite in Ungarisch „In Erinnerung, 1922 VI/3“ (Illustration 126) 
 
 
7.3.3.6. Ungarische Amulette gegen Epidemien, Anfang 20. Jahrhundert 
 
Diese Amulette werden dem chassidischen Rebbe Mosche Teitelbaum (1759-1841) zugeschrieben, wie sich auf 
den Amuletten ablesen lässt.1021 Rebbe Teitelbaum stammte ursprünglich aus Przemysl, Polen, erst 1809 kam er 
                                                 
1020 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 58. 
1021 Dresdner und Goldschmid beschreiben ein Amulett gegen Feuer und Plagen auf Papier ist mit zwei Tafeln mit Gottesnamen sowie 
kabbalistischen Symbolen wie einer menschlichen Hand und Kreisen versehen, von Rabbi Eliezier aus Worms und Elizier Baal Schem 
Tow aus Zamoszc. Solche Stücke wurden in Kleinpolen oder in Ungarn angefertigt, z.B. von Mosche Teitelbaum der ein Amulett in 
Reimform schuf, dass vor Krankheit, Tod und Sorgen schützen sollte. Vermutlich handelt es sich dabei um das hier beschriebene Amulett. 
Zusätzlich zu eigenen Inkarnationsformeln wurden oft Bibelverse herangezogen. Goldstein besass auch gedruckte Amulette von den 
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nach Ujhely in Ungarn. Mit seinem chassidischen Hof brachte er den Chassidismus von Polen nach Ungarn. 
Doch neben seinen Schriften zu religiösen Fragen war er vorallem als charismatische Persönlichkeit und 
Wunder-Rabbi bekannt, seine Fähigkeiten auf dem Gebiet der Amulette machte ihn weit über Ujhely hinaus 
bekannt und in sämtlichen jüdischen Gesellschaftsschichten beliebt, mit Schwerpunkt auf den Norden Ungarns. 
Die Einnahmen durch das Amulett-Wesen verteilte Rebbe Teitelbaum an arme Juden. Einige Zitate geben 
Einblick in Rebbe Mosche Teitelbaums Herstellung und Vertrieb von Amuletten: „Der Begehr nach 
kabbalistischen Rezepten wurde am Ende so groß, daß der Heilkünstler [Rabbi Mosche] zwei Schreiber halten 
musste.“ „Wenn er Morgens um elf Uhr – bis dahin war er unzugänglich [war wohl mit Gebet und Torastudium 
beschäftigt] – in seinem Empfangszimmer erschien, war dasselbe in der Regel von Patienten und Klienten 
überfüllt. Ja, er pflegte sogar Jahrmärkte in Galizien zu beziehen, um seine Spezifika gegen gleich baare 
Bezahlung zu veräußern.“ „Es gab einzelne Häuser, wo das Familienhaupt als gebildeter Weltmann glänzte, der 
Sohn auf die Jagd ging [die Jagd ist bei religiösen Juden verpönt], die Tochter mit dem ersten adeligen Fräulein 
des Ortes vierhändig Sonaten spielte, und wo die sorgsame Hausfrau den Lieblingen ihres Herzens dennoch 
Ujhelyer Talismane verschaffen zu müssen glaubte ... „ 1022 1822 wurde er angeklagt, Amulette für jüdische 
Angeklagte im Gefängnis angefertig zu haben, damit diese entfliehen können. Rebbe Teitelbaum hatte diese 
jedoch rein als Ersatz für die Mesusa als Schutz gegen Dämonen im Gefängnis gedacht.1023 
 
Beinahe alle Amulette dieses Typs beinhalten folgende Textelemente in diversen formalen Variationen: 
Schmira gegen die Epidemie 
Stammend von Rabbi Zaddik Mosche Teitelbaum, gesegnet sei sein Name 
 
רעצ אובי אל  רעשה הזב 
להבה  אובי אל תלדה הזב 
צרה  אובי אל חתפה הזב 
Durch diesen Eingang wird keine Sorge hereinkommen 
Durch diese Türe wird keine Panik kommen 
Durch diese Öffnung wird keine Bedrohung kommen 
 
Klassischer Haussegen, Birkat Habayit, wird heute noch weltweit als Amulett verwendet. 
 
Darunter folgt eine häufig in Zauberbüchern abgedruckte Formel gegen Epidemien, bestehend aus Psalm 106,30 
in den Spalten von rechts nach links gelesen, ergänzt um die Buchstaben JHWH (vgl. auch die Verbreitung 
dieser Formel im Kapitel über Zauberbücher in Osteuropa): 
 
                                                                                                                                                        
Chassidim in Sadogora. Eines dieser Beispiele aus der Goldstein-Sammlung konnte angeblich folgendem Rabbiner zugeordnet werden: 
Chaim Meir Jechjel Spira, Sadagora. Goldstein – Dresdner: Kultura i Sztuka Ludu Żydowskiego, 1991, S. 65-66. 
1022 Markovits Krempke, Claudia Chaya-Bathya: Rabbi Mosche Teitelbaum aus Ujhely. Der “Importeur” des Chassidismus nach Ungarn, 
http://www.ojm.at/artikel/teitelbaum01, 22. Mai 2011. Originalquelle: Löw, Leopold: Zur Geschichte der Juden in Ungarn, in: Ben Chananja. 
Monatsschrif für jüdische Theologie, 1859, Heft 4, S. 147-148. 
1023 http://en.wikipedia.org/wiki/Moshe_Teitelbaum_%28Ujhel%29, 22. Mai 2011. 
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ע״שבר 
םהיתב לא אובל תיחשמה תתנ אלו םירצמב לארשי ינב יתב לע תחספש םשכ  
דעו הלס ןמא לארשי לכ יתבבו וניתב לא אובלמ תיחשמה רוצעת ןכ 
 
Wie der furchtbare Name über die Häuser des Bundes Israel in Ägypten ihre Behausungen nicht zerstört hat 
So sei vergeben und die kommende Bedrohung der Häuser möge gestoppt sein, Amen, so sei es 
 
Es folgt eine weitere Formel: 
וניבא םהרבאד ׳ימיא 
ובנרכ תב לתמאאי  
חרס\ש רשא תב םשו 
Der Name der Mutter Abrahams war Amathlai die Tochter von Karnebo – BT Bava Batra 91a 
Die Tochter Aschers hieß Serach. – Numeri 26,46 
 
Die Epidemie-Formel (Psalm 106,30) sowie auch der Segensspruch für ein neues Haus sind für sämtliche 
geographische Regionen bekannt und auch auf Amuletten anderer Orte zu finden. Die Psalm 106,30-Formel 
findet sich auch in den Unterlagen des Rabbi Eliyahu Guttmacher von Grätz, Poznan als kleine Zettelchen, die 
von einander getrennt wurden und vermutlich als einzelne Amulette verwendet wurden (Illustration 127).1024 Beide 
Formeln haben keinen spezifisch osteuropäischen Charakter, dieser offenbart sich erst durch die Kombination 
dieser Textelemente durch Rabbi Mosche Teitelbaum. Zwei vom Aufbau identische und auch textlich beinahe 
sich entsprechende Amulette stammen aus Satoraljaujhely (Ujhely in Jiddisch, Wohnort von Rabbi Mosche 
Teitelbaum), gedruckt von Salz Chaskel. Innerhalb des Amuletts, das von vier Rahmen mit Überschrift und je 
eine der drei genannten Formeln dominiert wird, findet sich die Anmerkung, dass dieses Amulett gegen 
Scharlach hilft (Gross Family Collection, 027.011.271, Illustration 128). Das Gegenstück dazu, mit anderen 
Rahmen-Formen entstand von Drucker Simon Blank in Szikszo, Gross Family Collection, 027.011.328. Hier 
gestaltet sich jedoch die Epidemie-Formel etwas anders, indem der je erste Buchstabe jeder Zeile dieser Formel 
hier eine senkrechte Spalte bildet, diese Buchstaben werden je um JHWH ergänzt. Beide Stücke haben in etwa 
auch dieselbe Größe von 21x14 respektive 21x17 cm. Ein ähnliches Stück, jedoch um folgende zwei 
Textpassagen erweitert, weist nur mehr eine Rahmung um die Epidemien-Formel auf, der genaue Herkunftsort 
des Amuletts ist unbekannt (Gross Family Collection 027.011.406 – Illustration 129, es existiert eine formal 
identische Version bis auf die Rahmen der aus Ujhely stammt, jedoch in Jerusalem gedruckt wurde, 
027.011.326): 
בילוב רשאב תשלי 
הלו גומבה הפאהו 
Abkürzung für Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der Segen des 
Friedens und Genesis 19,11 
 
                                                 
1024 YIVO Archive New York, Call Number RG 27.  
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Unter der 2. Formel folgt: 
Es saßen Aron und Moses vor der Öffnung des Zeltes der Saison und die Epidemie hörte auf. 
 
Nur mit dieser zweiten Erweiterung versehen sind auch zwei identische Amulette aus Dorog, gedruckt von Moses 
Grünfeld. Sie kommen gänzliche ohne Rahmung für die Formeln aus, nur ein zartes Zierelement trennt die 
Überschrift mit Hinweis auf Ursprung des Amulettes von den darunter folgenden Formeln, Gross Family 
Collection 027.011.124 (Illustration 130) und 027.011.273. Ein weiteres solches Amulett ohne genau 
bestimmbaren Herkunftsort präsentiert sich ohne jegliche Elemente zur Textgliederung (Gross Family Collection 
027.011.320), ein anderes unterscheidet sich durch die Überschrift  
ל״ר אשלוח לכמ רומשל הלוגס 
Segula zum Schutz vor allem Schwächendem 
und eine Texterweiterung (Gross Family Collection 027.011.272, Illustration 131): 
בגשנו קידצ ץורי וב הוהי םש זוע לודגמ 
Sprichwörter 18,10: Ein fester Turm ist der Name des Herrn, / dorthin eilt der Gerechte und ist geborgen. 
 
Die 2. Formel wurde hier um eine Zeile verkürzt, dafür als letzten Vers Folgendes hinzugefügt: 
הפגמה רצעתו פיולל  םחנפ דמעיו 
Psalm 106,30 
 
Bei einem formal ähnlichem, doch in Druckschrift mit kleinen Krönchen wie für heilige Texte angewendet, 
gefertigtem Beispiel, angeblich angefertigt nach einer Vorlage, von einem Enkel des Rabbi Teitelbaum, Jekutial 
Jehudah Teitelbaum, finden sich in den Rändern Hinweise auf diesen Ursprung des Amuletts. Es sei darauf 
verwiesen, dass vermutliche alle gedruckten Amulette, die auf Rabbi Mosche Teitelbaum basieren, nach dessen 
Tod hergestellt wurden. Es wurden die klassischen Textelemente für Epidemie-Amulette herangezogen, bis auf 
eine Erweiterung am Ende mit dem Hinweis auf Mosche den Sohn הנזז. (Gross Family Collection, 
Inventarnummer 027.011.132 (Illustration 132, ebenfalls mit der Überschrift wie 027.011.272). Inventarnummer 
027.011.274 (Illustration 133) gibt oberhalb der gerahmten Epidemie-Formel genaue Angaben das Amulett an die 
Tür zu hängen in Zeiten der Krankheit, besonders bei Kinderkrankheiten. Außerdem wird auf die Orte 
hingewiesen, wo Rabbi Teitelbaum tätig war. Ansonsten weißt das Stück klassische Textteile auf, ganz unten 
findet sich wieder die Garantie, dass das Amulett bei Scharlach schon seine Wirkung gezeigt hat. Ein weiteres 
Objekt, das als Experten-Amulett bezeichnet wird, trägt mittig gerahmt die Epidemie-Formel. Das Amulett 
verweist auf seine Herkunft aus dem Buch Mischnat Chassidim wo es als Wirkmittel gegen Epidemien aufgelistet 
ist (Gross Family Collection 027.011.321, Illustration 134).1025 Ein solches Amulett ist ebenfalls am Ende des 
Buches Sefer Maret Schadeh ha-Miflah, gedruckt 1910 in Jerusalem, abgebildet.1026 
 
 
                                                 
1025 Refoel Emanuel Chai Riki: Mischnas Chassidim, Krakau 1889, 1. Band, S. 476. 
1026 Mosche ben Zur: Sefer Maret Schadeh ha-Miflah, Rabbi Schmoel Halevi Zuckermann, Jerusalem 1910, S. 145. 
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7.3.3.7. Litauisches Medaillon/Münze zu Ehren Rabbi Isaak Elchanan Spektor, Kaunas ab 1896 
 
Beinah identische Stücke mit einem Durchmesser von 2,8 cm befinden sich im Israel Museum Jerusalem, 
Inventarnummer 753/207, in der Sammlung von Ira Rezak und in der Gross Family Collection, Inventarnummer 
027.002.002 (Illustration 135). Sie wurden aus Kupfer oder Messing im Jahr 1896 und danach gefertigt, Rabbi 
Spektor lebte von 1817-1896 und war Rabbiner in Novohrodok, Kaunas, im heutigen Litauen, wo diese 
Medaillons gefertigt wurden, die vermutlich auch als Amulette verwendet wurden. Die Vorderseite zeigt das 
Portrait des großen Rabbiners mit einer Inschrift zur Identifizierung, die Rückseite zeigt sich Grab in Kaunas 
sowie weitere Inschriften die das Gebäude als sein Grab ausweisen sowie sein Sterbedatum wiedergeben.1027 Ira 
Rezak vermutet, das diese als Schutz vor Dämonen beim Friedhofsbesuch dienten.1028  
 
 
7.3.3.8. Schutz des Hauses (vor Ratten und Dämonen), Stolin, heutiges Weißrussland, um 1900 
 
Zwei besondere Amulette zählt zur Gross Family Collection, Inventarnummer 027.012.045 und 027.012.046 
(Illustration 136): Es handelt sich um zwei in Holz gerahmte Pergament-Stücke mit magischen Formeln, die das 
Haus vor Ratten und bösen Dämonen schützen sollen. Insgesamt weisen diese beiden Stücke, die ein Paar 
bilden, eine Größe von je ca. 7 x 10,5 cm auf. Sie wurden von Rebbe Yisrael Perlow von Stolin (1868–1921), 
auch genannt „Der Yenunka von Stolin“ oder "Der Frankfurter" (wo er begraben wurde) an die Chassidim dieser 
Stadt verteilt, zur Anbringung an der Tür in unmittelbarer Nähe der Mesusa.1029 Folgende Verse sind auf dem 
ersten Amulett zu lesen, laut den Chassidim eine Abkürzung einer Aussage des Baal Schem Tov: 
בילב רשאב תשלי 
הלוגומ בה הפאהו 
Abkürzung für Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der Segen des 
Friedens und für Genesis 19,11 (diese Kombination auch auf GFC 027.011.406, einem der Epidemie-Amulette 
von Rabbi Mosche Teitelbaum, siehe unten). 
 
Das zweite Pergament trägt einen mit Tinte geschriebenen kabbalistischen Namen: 
ןורירבצצזזאאוי 
Dieser Name findet sich auf zwei Amuletten in St. Petersburg, Inventarnummern 6396-161 und 6396-89. Im Sefer 
Raphael findet sich dieser Namen auf Seite 17, als Schutz für das Haus vor bösen Geistern und im Sefer Toldot 




                                                 
1027 Shachar: Jewish Tradition in Art. The Feuchtwanger Collection of Judaica, 1971 – 1981, S. 232, Nr. 763. 
1028 Persönliche Kommunikation am 11. Mai 2011. 
1029 Diese Verwendung wurde William Gross von zahlreichen Keristirer Chassidim bestätigt. 
1030 Heilperin: Toldot Adam, 1994, S. 131 – Abschnitt 157. 
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7.3.3.9. Warschauer Amulett für caritatives Spenden, 1. Hälfte 19. Jahrhundert 
 
Auch dieses Einzelstück ist Teil der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.217 (Illustration 137). Es 
handelt sich um eine Steinlithographie, Tinte gedruckt auf Papier. Das Bild zeigt eine Interieur-Ansicht eines 
Rabbiners vor einem Bücherregal und einen Gläubigen, der gerade eine Münze in einen Opferstock wirft. Beide 
Männer sind in chassidische Röcke gekleidet. Außerdem befinden sich noch ein Kerzenleuchter, der von der 
Decke hängt, und eine Urne mit im Bild, drei Textfelder, wovon eines mit der Leviathan-Schlange als Rahmen, 
eines anderes mit Rocaille-Elementen versehen ist. Das Amulett hat eine Größe von 24,5x20,5 cm und wurde 
von einem unbekannten Meister gedruckt. In der Ecke rechts unten liest man J. Grzad. Ry (?), in William Gross 
Sammlung befinden sich noch zwei weitere Blätter (keine Amulette sondern Porträts von Rabbinern mit Gebeten, 
jedoch mit einem konkreten Hinweis auf Warschau, 112.011.013 und 038.011.037). Die Textteile lauten: 
Links oben: 
Großes Segula für den, der Wunder verbringt und spendet, er sei gesegnet durch die Güte von Rabbi Meir Baal 
ha-Nes. Rabbi Meir, der Wundertäter, war ein großer Taanaim der vierten Generation (139-163) aus der Zeit der 
Mischna. Sein Name geht auf eine Legende zurück, die erzählt, wie Rabbi Meir seine Schwägerin aus dem 
Bordell rettete, indem er sich als römischer Reiter verkleidete und den Aufseher dort mit Goldmünzen bestach, 
um sie loszukaufen. Er riet diesem, die Goldmünzen die Inhaber des Bordells zu bestechen, sollte kein Gold bei 
ihrer Rückkehr mehr übrig sein solle er „Gott des Meir – antworte mir!“ rufen. Durch diesen Hilferuf konnte der 
Aufseher sich später vor seiner Erhängung erretten.1031 Darauf begründet die Tradition, diesen Ausspruch bis 
zum heutigen Tag bei Nöten heranzuziehen, weiters das Spenden für Thora-Schüler in Israel. 
 
Im Oval darunter: 
Ich schwöre bei der Seele des Gerechten Rabbi Meir Baal ha-Nes. 
 
Der Name ist auch in der Aufschrift des Opferstocks wiederholt. 
 
Im großen Textfeld in der Mitte des Amuletts: 
G´tt des Rabbi Meir Baal ha-Nes, wie du seine gebete erhört hast und ihm Wunder gemacht hast so mache auch 
mit mir und mit dem ganzen Volk Israel ein Wunder, die bekannten und geheimen Wünsche deinem Diener 







                                                 
1031 http://www.nehora.com/tzadikim/tz_viewer.cfm?page=meir.htm&t=Rabbi%20Meir%20Ba%27al%20HaNess 16. März 2011. 
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7.3.3.10. Amulett zum Schutz des Hauses aus Witebsk, Weißrussland 
 
Dieses auf ein 8,4x7 cm großes mit Tinte auf Pergament geschriebenes Amulett ist heute im Ethnographischen 
Museum in St. Petersburg, Inventarnummer 6410-41 (llustration 138), und stammt ursprünglich aus der 
Sammlung des dortigen Künstlers Yudovin. Das Amulett unterliegt folgendem Aufbau: 
Die Engelsnamen Uriel und Michael 
Dazwischen in größeren Lettern JHWH, Schaddai 
Darunter:  
אימאבומתל Abkürzung für Exodus 23,161032 
Mittig folgt ein Davidstern mit der Inschrift Jerusalem, was auf einen möglichen Herkunftsort dieses Amuletts 
deuten könnte. Die Letzt genannte Buchstabenkombination lässt sich in keinem der von mir konsultierten Sifrei 
Segulot identifizieren. Darunter folgt nochmal JHWH und Schaddai, in vertikaler Schrift recht: Schmira für das 
Haus, links: und für seine Bewohner. 
 
 
7.3.3.11. Wunderbare Segula von Rabbi Schimschon Astropol und Rabbi Maribsch aus Zamoscz (ehemaliges 
Wolhynien, heute Polen), Mukachevo, (ehemals Österreich-Ungarn, heute Ukraine) 
 
מוגהפי  שופיע ןמזב ללאז ןעגאז רעדעי ןעכלעוו אלפנ רמאמ 
Anzuwenden in Zeiten von Schwierigkeiten und Epidemien 
 
Es folgt ein langer, vokalisierter Text in Aramäisch, in der zweiten Spalte folgen ihm abschließend drei 
unvokalisierte Zeilen. Eine solche Segula konnte ich in einem kabbalistischen Buch von Rabbi Abigdor Azriel 
finden, Zimrat ha-Eretz, 1892 in Jerusalem gedruckt.1033 Rabbi Schimschon von Astropol verfasste jedoch auch 
wunderbare allgemeine Segulot und Gebete gegen Plagen, welche in Polen (Rzeszów)1034 und Bratislava1035 
gedruckt wurden. (GFC 027.011.031 und GFC 027.011.375, Illustration 139 und Illustration 140). 
 
Linke Spalte unten: 
Und bitte Gott mit Hilfe deiner Namen die zufälig oder auch nicht zufällig vorkommen, ….. sollst du die Luft deiner 
Welt heiligen und reinigen vor jeden Schimmel und Schmutz. Sowie du durch die heilige Wolke den Weg 
bereinigt und gerade gebogen hast in der Wüste von Fahrt zu Fahrt…. 




                                                 
1032 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 58. 
1033 http://www.virtualjudaica.com/Item/5652/Zimrat_Ha%27Eretz, 5. Juni 2011. 
1034 Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.375. 
1035 Kedem Public Auction House Ltd. Jerusalem, 14. Auktion, 2. März 2011, Los 26.  
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Darunter erster Satz: 
Und warum war man zufrieden mit Raamses ausgerechnet mit dem Chor den Liedern obwohl man 
nicht………und auch nachdem war man nicht zufrieden und das findest du in der Erklärung unten….. 
 
Unter dem Kästchen: 
Und als sie bei Ramses waren wussten sie, dass sie einen Buchstaben Beth verbessern müssen aber weil es 







לעב ןואגהמ המדקה יפ לע טשמאזמ ש״בירמ לבוקמה ברהמ אלפנה רמואמ לע 
Nach einer brillanten Einführung von Rabbi Maribsch aus Zamoscz 
ב״מש א״מ 
הזכ רויצב ב״מ לש םשדגנ םה  תוריע 
Erwachen mit diesen Bild NEGEDSCHEM 
 
Unter dem 42-Buchstaben-Gottesnamen und dessen kabbalistischen Interpretationen: 
 
יב תוא ןוקיתל עוסנל קירצש ועדי םסמערב םתויהבו 
 
הוש אל אשןי  תא לבא ׳מוקמ יז לע וקפתסנ ןכל תכוס תרסומו התל הק יב דגנ םהש תמוקמ יז שיש רהא לבא 
 
ידדגנ אהש המתרל סוסנל ךירצש ועדי תוריצחב ויהשכ אליממ תחא םעפאלא הז םשב אב אלש יד תוא ומכ ןוימדו 
 
Übersetzung: 
Sowieso als sie draußen waren wussten sie dass ….. 
Und Phantasie sowie der Buchstabe daled, dass nicht in diesem Namen vorkommt sondern einmal. 
 
 
Unter dem Kästchen mit dem Gottesnamen und seiner kabbalistischen Interpretation findet sich der Hinweis auf 





7.3.3.12. Amulette für geschäftliche Erfolge, aus Jerusalem kommend, gedruckt im ehemaligen Österreich-
Ungarn, heutigen Rumänien und der Ukraine, Anfang 20. Jahrhundert 
 
Zwei textlich bis auf eine Zeile identische Amulette, die Geschäftserfolg versprechen, befinden sich in der Gross 
Family Collection, Inventarnummern 027.011.270 und 027.011.312 (Illustration 141 und Illustration 142). Unter 
der Überschrift, die ihren Zweck bekundet, findet sich in einem dekorativen Rahmen der Hinweis, dass dieses 
Amulett aus Jerusalem stammt. Darunter folgt ein nicht identifizierbarer Text.  
 
Es folgt in größerer Schrift: 
ו״סנ ןמא הכרב יל חלשת ילש םיקסעו ןתמו אשמ ידי לעש ךב יתחטבש י״מכב החלהו הכרב ןת ע״שבר 
Der große Gott des Universums wird den Gläubigen bei den Bürden der Geschäfte helfen und sie segnen. 
 
Genau dieses Amulett ist jedoch im Sefer Debri Schelmah von Samuel Prukter, gedruckt von Matias Horovitz in 
Visaul, Rumänien, 1927 auf Seite 37 abgebildet. Dieses Buch erfreute sich großer Verbreitung unter den Juden 
Osteuropas. Bei Inventarnummer 027.011.312, gedruckt von Meir Leib Hirsch in Satu Mare, erfolgt noch eine 
textuelle Einfügung: 
הלואגה תברקמ הקדצהו 
Gerechtigkeit bringt Erlösung 
 
Diese fehlt bei dem Stück, welches von Kahn und Fried in Mukachevo, Ukraine, etwa um dieselbe Zeit gedruckt 
wurde. Abschließend findet sich bei beiden Stücken in verkleinerter Schriftgröße nochmal der Hinweis aus 
Jerusalem. Außerhalb des Rahmens, der die kompletten Amulette abschließt, findet man die Hinweise auf die 
Druckereien.  
 
Ein weiteres Amulett für Erfolg bei Geschäftstransaktionen wurde ebenfalls in Mukachevo von Kahn und Fried 
gedruckt (GFC 027.011.310, Illustration 143), Segula um ein Haus zu halten, es enthält eine andere Formel, die 
jedoch ebenfalls angeblich aus Jerusalem stammt. Nach Betitelung und Überschrift folgt eine nicht 
identifizierbare Formel von zwei Zeilen, darunter folgt in größerer Druckschrift: 
עיבשמו ךידי תא חתופ 
ץראה תאו םימשה תא םיהלא ארב תישארב, ךלכלכי אוהו ךבהי ׳ד לע ךלשה ןוצר יח  לכל 
Die geöffneten Hände werden gefüllt 
Und die Bedürfnisse aller Lebenden. 
Und am Anfang schuf Gott Himmel und Erde. 
Psalm 145,16 und Genesis 1,1 
Es folgen nicht identifizierbare Worte. 
Wieder in größerer Schrift: 
יהי 
הבוט הסנרפ הכרב ךיתוכרב הכ ןת ידש לא ךינפלמ  ןוצר 
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דעו הלס חצנ ןמא הסנרפה לע הנוממה ך״תח שודקהו לודגה םש תוכזב הז תיבב יפושב החלצדו 
Es wird dir genug gegeben sein von Gott und ein gutes Einkommen 
Der magische, heilige und große Name sei für immer und ewig, Amen, Selah.  
 
 
7.3.3.13. Amulett für Erfolg und Schutz von Rabbi Mosche Teitelbaum 
 
Mir sind zwei erhaltene, bis auf den dekorativen vollkommen identische Amulette dieses Typs bekannt, eines 
davon in der Gross Family Collection, Inventarnummer 027.011.400 (Illustration 144), das andere im Jüdischen 
Museum Prag, Inventarnummer h020179-10. Es ist unklar, wo genau diese Stücke gedruckt wurden, vermutlich 
wie die anderen Amulette von Rabbi Teitelbaum im heutigen Rumänien oder Ungarn.  
Amulett 
Große Segula für Erfolg 
Ich unterstützte den Eingang? In 30 Schachteln. 
Wer dir Israel im Land und der Gerechte dir alle Krankheiten und Falschheiten nimmt. 
Wer über dir trägt das Auge des Verbrechens über den Fötus der Rest des Erbes nicht ? von der Nase 
In dieser Stunde sei keine Sorge, in diese Tür komme keine Krankheit, in diese Öffnung kein Mörder (vgl. 
ungarische Amulette gegen Epidemien) 
Der Gerechte, der Josef (und Josef, Aron und Moses) ? 
Institut gegen (und öffnete Ohel Seson und die Diagnose wurde gestoppt) …? 
Im Namen übersprang ich meine Tochter wie der Bund Israels in Ägypten 
wie du die häuser der Juden übersprungen hast in ägypten und es nicht zugelassen hast dass der erlöscher zu 
ihren häusern kommt,  
so pass darauf auf der der Erlöser nicht in unser Haus und in alle Häuser deines Volkes Israel kommt 
Amen Sela 
Die Mutter Abrahams, ich werde meine Tochter entschuldigen Karnbu, und der Name dieser Tochter ist Sarah. 
ה״לו ג״ומבה ה״פאהו ב״ילוב ר״שאב ת״שלי 
Danach ist der folgende Text durch einen Strich vom oberen Teil getrennt. 
Von Rabbi Hanaon der heilige Zaddik und akzeptierte 
Rabbi Mosche Teitelbaum ? Ohel Baumgarn 
? Buch der Wahrheiten ? über die Thora 
Der letzte Satz, außerhalb der Rahmung, ist in Jiddisch: 
War diesem so Hitze haben wird nizl waren von allem Schlechtem, auch wird haben den Segen des Erfolgen mit 
einem guten Lebensunterhalt, Amen. (varriert minimal im Prager Amulett) 
In Hebräisch: 




7.3.3.14. Schiwiti-Amulett gedruckt in Warschau 1917 
 
In der Gross Family Collection befindet sich ein von L. Drachle 1917 in Warschau gedrucktes Amulett mit der 
Größe 35x21,5 cm, Inventarnummer 027.011.201 (Illustration 145). Dieses Amulett ist in mehrere Textteile 
gegliedert. Außerhalb des Randes oben findet sich der Hinweis, das Amulett im Krankheitsfall aufzuhängen, dann 
Heiliges Amulett, darunter seine Wirkungsbereiche: Schmira gegen Epidemien, Verbrennungen dem bösen Blick, 
bösen Anrufungen und vor allen Abwegen des Bösen. 
Innerhalb der Rahmung folgt: 
Heiliges Amulett 
Wie der Stein des Grundsteins oder des Kopfes ist es göttliches Glück das Geheimnis der Thora zu erlernen den 
Rasi von Eliyahu ha-Newi. 
Er ist vom heiligen Himmel angekommen, Mosche Cordovero 
Und alle die es wissen stützen sich auf diese Segula die erhalten blieb und waren davon überzeugt, dass die 
Segula einzigartig und besonders ist, Segen in ihr und alle die sie anwenden gegen  
alle Epidemien und böse Bedrohungen, den bösen Blick und allen sexuellen Hexereien, und schlechte 
Angelegenheiten. 
Und sie ist eine Hilfe für Gottes Hilfe, körperliche Gesundheit, langes Leben, ausreichend Nahrungsmittel, und 
Kinder. Amen Selah. 
 
Mittig: 
Bitte im Namen des Gottes Israels 
 
Darunter nicht identifizierbarer Text: Dieser Name segnet den Engel… in diesem Haus. 
Rechts davon findet sich ein Rechteck mit den Buchstaben Beith und Tet, darum herum steht auf allen vier 
Seiten je das hebräische Wort für heilig. Darunter: 
(Heiliges Amulett)  
Ich urteile über dich den einzigartigen Anführer 
Über alle Kranken und ? und alle sexuellen 
Krankheiten im Namen JHWH des Gottes Israels 
Agla vergewaltigte und im Eid urteile ich über dich wie erwähnt über 
10 Wege sollst du dich nicht bewegen 
In deinem Platz über Ausbeutungen vor der Zeit 
Und von all schlechtem Weg und noch mehr ich urteile 
Über dich im Namen des heiligen Engels 
Und DTHIR kombiniert sie mit dem Namen 
Segnet sie Maltiel der war über 
Dem Wort ? richtigem Baum 
? sind über dieses Haus von allen 
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Unseren sexuellen Gefährten KISCHIN war der Wunsch 
Dieser verletzte Rat sei verdammt 
Dieses Haus im Namen AILI die Namen 
AAA NNN SSS 
 
Unter dem Strich: 
Von folgenden Zaddikim bestätigt: 
Rav Zaddik Mradzimin 
Rav Zaddik Meskarnawitz 
Rav Zaddik Menrarzisk 
Rav Zaddik Malaksander 
Rav Zaddik Mekazanitz 
Rav Zaddik Mesakatschaw 
Rav Zaddik Mesakalaw 
Rav Zaddik Mestrawza 
Rav Zaddik Meradzin 
Rav Zaddik Memigsek 
Rav Zaddik Matwazek 
Rav Zaddik Zwi Hanok MNR 
Rav Zaddik Mefilzschlita 
 
Mittig, unter dem zentralen Schiwiti-Vers: 
Das sind die Namen die ich hörte ? als nächstes 
Der Osten die 20 Männer und Wässer sie teilen 
Wohlstand mit der ganzen Welt fangen sie an 
MMMK Bruder Plimah 






















Im Namen des Gehörten ? wie ich höre in den Häusern von all diesen 
? und böser Geist und Angst 
Und Terrer ich fürchte ? 
Des Herzens klopft das Herz, allen denen der Kopf schmerzt im Namen JHWH  
Des Bauches 
Und alle Anteile 
Teilen über die Mutter Dabraham Abinur Amtlah Tochter 
? Name der Tochter Frau Sarah all die hören ? 
Dieser Wunsch in allen Tagen sicherlich Erfolg auf all seinen Wegen 
 
Bitte den Gott Israels, der seinen Engeln befahl mit ihm überall hin zu gehen in seinen Geschäften und in allem 
was er tut. Mit Erfolg und viel Gutes möge gelingen ob in der Nacht oder am Tag, ob im Haus oder draußen, ob in 
der Stadt oder außerhalb. Und dein Name und deine heilige Unterschrift werden es erweitern und er wird Erfolg 
haben in allen seinen Taten. Amen Sela. 
 
In der linken Spalte: 
Das ist der erste der Namen Nikor 
? und Namen …. Tag 
Und rieche 
Ich werde kommen 
Und vorsichtig kommt der Detektiv 
Der Träumer der Wörter 
? und in Betracht zu ziehen Hirsch und die Namen 
Und ich werde besuchen den 4. Buchstaben/Omen Viertel 
Er stocherte von diesen Namen 
Und die Namen sie sind wie stockern Namen 
Dem 1. Der Namen all dieser 
Die Namen hygienisch über die Menschen des Hauses MOK 
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Unter einem Zierelement in der linken Spalte: 
Verkaufsurkunde 
Am 6ten tag des Monats tamus habe ich das Amulett an zmitot? verkauft mit Erlaubnis unserer heiligen Freunde, 
dem berühmten Rashab und dem Nachman Rubinstein und wir haben kein Recht und auch andere Menschen 
nicht es zu kopieren oder zu drucken weil dies nur die erwähnten Rabbiner dürfen. Und auch der Rabbi Dor 
Zeev, der Enkel von Rabbi Eliyahu, der Rebbe aus Memluzek. 
 
In Jiddisch unter den drei Spalten: 
Der das Amulett hat in der Stube hat wird bestimmt Wohlstand haben und vom Erfolg gegrüßt sein, und 




םימהדלו דמהלו ןתל הבהאו םולש דיבכו רשעו עימקו אייה אערגל הבומ החלדהל םינשו םימי תכיראל הלוגס 
Segula für Langlebigkeit und zwei Tage … und das Amulett soll Frieden, Liebe, … bringen 
 
Rechter Rand: 
בטמד ילימ לכלו אחיור ינוזמ אכירב ננב אכירא ייחל אפיג תוירבו הימשד אתעייסל הכרב 
 
Linker Rand: 
ןיעיב ןיערמו אקע לכמ ביזתשילו ווד לכו םירבאהו ףוגה חשלוחל באכמו ילוח לכל הלוחל חאפר 
Heilung für einen Schmerzpatienten, alle Körperteile und Organe,  
 
 
7.3.3.15. Amulett zum Schutz vor dem bösen Blick, Satu Mare, ehemaliges Österreich-Ungarn, heutiges 
Rumänien 
 
Es handelt sich um ein weiteres reines Textamulett, die Passagen sind formal durch einen Trennungsstrich in 
zwei Teile geteilt. Das Amulett wurde von der Druckerei Hirsch in Satu Mare gedruckt und ist heute in der Gross 
Family Collection, Inventarnummer 027.011.339 (Illustration 146). 
 
Ein geprüftes Amulett gegen den bösen Blick welches zu flüstern ist 
Auszusprechen beim bösen Blick 
Von Rabbi Chaim David Azulai (Akronym ChIDA, Lebensdaten von 1724-1807, lebte in Jerusalem, geboren in 
seine sephardische Familie, viele Reisen nach West-Europa, jüdische Bibliografie war der Schwerpunkt seiner 
Arbeit), beinahe identischer Text wie bei den magischen Hand-Amuletten:  
 
אניע אברוצ אניע אמכוא אניע אשיב אניע לכ םכילע ינא עיבשמ 
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 תכלתא עינא ירוקא עינא ארוכה עינא  צרהק עינא רחבה
 עינא צרה עינא ישרה עינא עקומא עינא עגולא עינא שוקעת עינא
 בולטת עינא רואה עינא מבטת עינא בוקעת עינא שואבת עינא דדכורא
 עינא דנוקבא עינא דאיש ואשתו עין דאשה ובתה עינא דאשה וקרובתה
 עין דבחור עין דזקן עין דזקנה עין דבתולה עין דבעולה עין דאלמנה
 עין דנשואה עין דגרושה כל מין עינא בישא שיש בעולם שראתה והבטה
 ודברה בעין הרע על פב״פ גזרנא ואשבענא לכון בההוא עינא עילאה עינא
 קדישא עינא חדא עינא חוורא עינא דאיהי חיוור גר חיוור עינא דכליל
 כל חיוור  ינאע דכלא ימינא עינא פקיחא עינא דאשגחותא תדירא עינא
 דכלא רחמי עינא דאיהי רחמי גו רחמי עינא דכליל כל רחמי עינא
 דלית עלה גבניני עינא דלא אדמיך ולא נעים עינא דכל ענינין בישין
 אתכפיין ואתטמרן גו כיפין מן קדמוהי עינא דנטיר לישראל כדכתיב
 הנה לא ינום ולא יישן שומר ישראל וכתיב הנה עין ה׳ אל יריאיו
 למיחלים לחסדו בההיא עינא עילאה גזרית ואשבעית עליכון כל מין
 עינא בישא שתסורו ותערקו ותברחו ותרחיקו מעל פב״פ ומעל כל ב״ב
 ולא יהיה לכם כח לשלוט בפב״פ ובכל ב״ב לא ביום ולא בלילה לא
 בהיץ ולא בחלום ולא בשום אבר מרמ״ח אבריו ולא בשום גיד
 משס״ה גידיו  מהיום ולעולם  ס״ואנ אתה סתר לי כו׳יושב בסתר כו׳
 
 :liettxeT retiewZ
 .emaN nies ies tgilieheg ,wonmireM ledneM mehcaneM nethcereG dnu negilieH med ibbaR sed nemaN mi dnU
 
 צו ערשט זאל ער זאגען דריי מאל דעם פסוק ואני תפלתי לך ה׳ עת רצון
  4,96 mlasP
 אלהים ברוב חסדך ענני באמת ישעך . דער נאך זאל ער זאגען רבונו של
 עולם בעל השמות היוצא מפסוק ואני ברוב חסדך אבא ביתך אשתחוה אל היכל קדשך
 ביראתך . מהראשי תיבות ומסופי תיבות ומאמצעי תיבות תסיר העינא בישא )מפב״פ(
 אמן ויהי רצון כאלו כיוונתי כל הכוונות שכיוון  בהם  רב הונא עליו השלום
 
 red retsieM neresnu nehcawre llos laZ etkrätsrev reD :kaasI rebü tsi tiekgithcereG etßörg settoG
 lepmeT negilieh nenied dnu retaV tiekgithcereG enied eztähcs hci dnu mikusP red dnu nemaN red retsieM tleW
 .tohcsA
 driw nenreftne aniaH eid negnugeibbA dnu lethcahcS netuedeb nlethcahcS?
 nedeirF muz metrhüf nethcisbA enies lla dnu refpöhcS nenie bag se dnu ,nemA
 
 
 lednüB-ttelumA ehcsiniarkU .61.3.3.7
 
 ni ,nehchcsätredeL sua dnehetseb ,eniarkU negitueh red sua lednüB-ttelumA negeleb eleipsieB enetlahre iewZ
 321-6936 remmunratnevnI .neznüM ehcsissur dnu ,dnis thänegnie retuärK thcielleiv redo ettelumA eid
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(Illustration 147) aus der An-Sky Expedition befindet sich im Ethnographischen Museum St. Petersburg, der 
West-Ukraine im 19. Jahrhundert zugeordnet. Das 2. Stück ist im Museum of Jewish Heritage in New York unter 
Inventarnummer 515.91 (Illustration 148) zu sehen, es wurde Anfang des 20. Jahrhunderts Lee Bakalar, damals 
dreijährig, zu ihrer Emigration nach Amerika von ihrer Großmutter aus der Ukraine (Rovnow?) übergeben. Diese 
Stücke könnten, würde man sie öffnen, die Verwendung von Kräutern und Naturalien für Amulette belegen, wie 
auch in den Zauberbüchern Osteuropas beschrieben. Ähnliche Amulette gab es jedoch auch in jüdischen 
Gemeinden in anderen geographischen Gebieten.1036 
 
 
7.3.3.17. Polnisches Nachtwache-Amulett 
 
Dieses einzigartige Stück wurde Max Fuchs von seinem Vater Schaya übergeben, als er 1942 zur US-Armee 
musste, heute befindet es sich in der Sammlung des Museum of Jewish Heritage, New York, Inventarnummer 
2003.A.70 (Illustration 149). Laut der Aussage von Max Fuchs handelt es sich um ein Amulett, dass für das Ritual 
der Nachtwache verwendet wurde, der Zusammenkunft in der Nacht vor der Beschneidung eines Knaben, um ihn 
vor dämonischen Einflüßen durch ihre Gebete und Anrufungen von Vorvätern zu beschützen. Dieses Amulett, 
gedruckt auf rotes Papier enthält den Gottesnamen Schaddai, darunter Schmira gegen den bösen Blick, der 
Prophet Elia, Abraham, Isaak und Jakob. An den Seiten finden sich die Namen von drei Wunderrabbinern: Rabbi 
Meir Baal ha-Nes, Rabbi Schimon Bar-Yochai, Rabbi Amram ben Diwan.  
 
 
7.3.3.18. Amulette aus der West-Ukraine (An-Sky Expedition) 
 
Die folgenden hier angeführten Amulette stammen aus der ethnographischen Expedition des S. An-Sky und 
befinden sich seit 1926 im Bestand des Staatlichen Museum der Ethnographie in St. Petersburg. 
 
Medaillion Moses mit Gesetzestafeln, Schma Israel-Vers auf Rückseite: 
Diese Amulette sind in relativ großer Anzahl erhalten und geographisch auf verschiedene Sammlungen verstreut 
jedoch Osteuropa zugeschrieben,1037 so finden sich solche Stücke etwa in jüdischen Museen in Bratislava, 
London, Privatsammlungen in New York (allen voran Ira Rezak) jedoch auch erhalten von einer An-Sky-
Expedition im Museum der Ethnographie St. Petersburg, Inventarnummer 5943-59 (Illustration 150). Sämtliche 
Amulette tragen die Gestalt des Moses mit Gesetzestafeln (in römischen oder hebräischen Zahlen) auf Email 
gemalt, die Rückseite ist mit dem 1. Vers des Schma Israel versehen. Es ist von einer Beeinflußung durch 
christliche Medaillions1038 auszugehen, auch das varierende Zahlensystem lassen darauf schließen.1039 
 
                                                 
1036 Vgl. GFC 027.011.323, ein Ledertäschchen, das ein Papieramulett, einen Zahn und Eicheln enthält, aus Marokko, um 1920.  
1037 Siehe auch http://www.judaica-auctions.co.il/show_lot.asp?ID=3-216, 22. Mai 2011. 
1038 Vgl. etwa ein Email-Medaillion als Rosenkranzanhänger im Oberösterreichischen Landesmuseum Linz, Inv.-Nr.: F 11.807. 
1039 Persönliche Kommunikation Ira Rezak, 11. Mai 2011. 
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6396-90 Segula für ein langes Leben, gegen Krankheit: 
Schräg an den vier Ecken:  
אנינע ריאמד אה'א 
 
Haupttext des Amulettes: 
 
םגבנ לקוצז ט''שעבמ האלפנ הלוגס 
״נעליבשב להקדצ  וז הבדנ ןתונ ינירד 
אנינע ריאמד אהצ השודקה ץרא 
עמשש םשכ וניתובא יהץו וניהצ ײ ףינפלמ ןוצר יהי 
ןכ תואל פנו םיסנ ימע תישעו ל׳ז רימ ״ר ףדבע תלפת 
םירתסנ םיסנל םיכירצה לארשי ןמע לכ םעו ידמע השעת 
ינפלך  יבל ןוינהו רמא יפי  ןוצרל ויהי :הלס ןמא םילזנו 
אנינע ריאמד אהץ :ילאוזו ׳הירוצ  
 
Übersetzung: 
Fantastische Segula von Basch‘t 
Darini gibt diese gerechte Gabe als Zedaka (Almosen) 
Das heilige Land Zha Dmair Anina 
Es wird sein Mlpnif JJ Zhinu und Zchi unsere Vorfahren hörten 
Bitte Gott unserer Väter, wie du das Gebet deines Dieners Rabbi Meir erhört hast und ihm Wunder erfüllt hast 
so erfülle mir und alle die es brauchen aus dem Volk Israel die geheimen Wunder 
Gott des Meir erlöse mich 
 
Handschrift auf Rückseite unleserlich 
 
 
6396-156 Amulett für ein Kind, zum Umhängen beim Zähne Kriegen, aus Knochen. Bestehend aus zwei 
Ringen, Durchmesser ca. 2,5 und 1 cm. 
 
 
6396-151 Amulett in Form einer Holz-Mesusa, Pergamentstück mit Schrift. Holzrahmen 10,7x3,7 cm, 
Komplettlänger 13 cm (Illustration 151). 
 
















Übersetzung der Rückseite: 
Das ist eine Schmira für eine Frau 
Eine gebärende Frau 
Von allen Arten von Sorgen, Schaden und Verhexungen 
Und das Schwert im Krieg und mit allen Arten 
Chelio und Diphteria und Lilin vergewaltigt/Übergriffen 
Empfohlen vom Engel Raziel 
 
 
6896-94 3x  




רוילסארכמ ןמחנ ירהמ 
 
Übersetzung Rückseite: 
Das Böse verschwindet 
Beeile Dich Nachman von Kraslior 
 
 
6396-163 Lilith mit den Engelsnamen, 28x4,8 (bis 4,5) cm, Rückseite leer (Illustration 153).  
 
Übersetzung: 
















ברקי עזנו הער ךילא הנאת אל 
ךלה אב 
Rückseite: 




Du tatest nichts Böses Feige gehe Ikrv 
Wird kommen 
 
Von Rabbi dem heiligen und gerechten 
Aus Tschartkow 
(Czortkow, Ukraine, bis 1945 Polen) 
 
 
6396-162 Schutz gegen die schwere Krankheit Lichoradka. (Lichoradka-Dämonen, die Töchter Herodes, 
verursachen Fieber, wandern in Gestalt von Nymphen, aber auch hässliche, nackte, behaarte Hexen über die 
Erde. Um sie zu versöhnen werden sie als Stiefmutter oder Tante angesprochen und ihnen Opfergaben 
dargebracht.1040) Es wäre interessant diesen Mythos der Lichoradka näher mit dem der Lilith zu vergleichen.  
והו הבו םאב ביב בעפ אלה פזו 
לאימפדר 





                                                 
1040 Mannsika, V.J.: Demons and Spirits (Slavic), in: Hastings, James – Selbie, John A. (ed.): Encyclopedia of Religion and Ethics, Part 8, 
Kessinger Publishing Company, o.O. 2003, S. 625. 
1041 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 182. 
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Im Sefer Raphael findet sich dieser Namen auf Seite 17, als Schutz für das Haus vor bösen Geistern und im 
Sefer Toldot Adam auf S. 131 an der Tür der Gebärenden als Schutz vor Lilith.1042  
 
 
6396-89, vgl. 6396-88 
ןורירבצצזזאאוי 
Rückseite: 
שודקה קידצה ברה ןמ 
בוקטראשטמ 
 
Im Sefer Raphael findet sich dieser Namen auf Seite 17, als Schutz für das Haus vor bösen Geistern und im 
Sefer Toldot Adam auf S. 131 an der Tür der Gebärenden als Schutz vor Lilith.1043  
 
Übersetzung: 
Von Rabbi dem gerechten und heiligen 
Aus Czortkow 
(Czwartkow, Ukraine, bis 1945 Polen)  
 
 







ונממ ףמחר אלכת אליי התא 
ינורצי דימת ךתונאי ךדסח 





Du Jjla Takla Rchmef von uns 
Deine guten Daten werden dich immer segnen 
Kosodanier Rabbi 
 
                                                 
1042 Heilperin: Toldot Adam, 1994, S. 131 – Abschnitt 157. 





6396-154 aus Liniz  
בילכושרבאשתיל 
Rückseite: 
הער ךליחב ךילא םובש הנואת והי אל 
ךלהאכ ברק אל יתנמראכ עזנו הולש 
םינשל הלגס ץינילמ יילדג ײרברהמ 
 
Übersetzung: 
Es werden dir keine Unfälle zurückkommen 
Ruhe wie in meinem Palast werden sich deinem Zelt nicht nähern 
Barbarische Größen Mliniz Segula für Jahre 
 
 
6396-160 Teil eines Amuletts für ein Kind, runder Stein mit Durchmesser von ca. 1 cm. 
 
 
6396-145 Amulett gegen Epilepsie, vom Baal Schem  
אלזא גזל  עןג  הזע האג  צזע  
נ הלוחל םש לעבמ 
 
Erste Zeile bis zum Gottesnamen AGLA ist eine Abkürzung laut Schorschei Ha-Schemot, S. 485, Abschnitt 29 
für: 
ץוחל םפוג קורז רקנ םיבנג יניע תיבה הז םלע ךתלודג דוה רוא ךמע עורז הוצ 
Durch Gottes Größe möge das Licht scheinen und dieses Haus von Dieben und ihren Körpern befreit werden. 
Übersetzung 2. Zeile: 
Name des Patienten 
 
 
6396-147 aus Branza, siehe Amulett für den Schutz im Kampf 
םימת הי ןיתי התווו הפיו 
הל יח המ זהע יסהנוע 
ההר ול הס דצ פוצ 
 
Rückseite: 
םײחו םלש ראשהל 
המחלמב 
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Schön und unschuldig wurde er begleitet Tamim 
Aunhsi ahz sie lebte 
Teil des Nektars total war Brut? 
 
Um ganz und lebendig bei einem Krieg zu bleiben 
Vom Zaddik Rabbi Schmuel 
aus Branza (Rumänien) 
 
 
6396-135 Amulett mit Engelsschrift, 9,4x3,4 cm, gegen dieKrankheit Lichoradka (Illustration 155). 
 
בודתלפנ ןיכרדועד ןירדועבש ןירדלימ ןידופאכ 




הלוחה טא ןשעה םע ןשעלו םיקיתש םימ םע הוד עימקה טא ץורישלטפיל וא טמייליד טיימו אנוש הלחמל קסירטמ  
 
Übersetzung: 
Erste Zeile ergibt keinen Sinn 
Und im Namen der zwei großen Wächter Schadischin und Mtloschin 
 
Rückseite: 
Vom Maggid von Turzysk (heutige Ukraine), der Patient soll langsam rauchen und die langsam die Tinte mit 
Wasser vermengen. Ein Amulett gegen die Krankheit Lichoradka 
 
 
6396-95 Amulett gegen plötzliche auftretende Krankheit Lichoradka, 12,6x5,3 (bis 5,6) cm, auf Rückseite je 
Handschrift (Illustration 156). 
 
Vorderseite mit Engelsschrift und Namen, Rückseite selber Text wie voriges Amulett. 
 
 




Außen: JHWH, Schaddai, Uriel 




בילוב רשאב תשלי 
הוזומ בה הפאהו 
Rückseite: 
שודקה קידצה ברה ןמ 
בוקטראשטמ 
 
Abkürzung für Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der Segen 
des Friedens  




Von Rabbi dem gerechten und heiligen 
Aus Czartkow (ehemaliges Galizien, heute Polen) 
 
Ein Amulett mit identischer, jedoch noch um Genesis 19,11 erweitert, befindet sich in der Sammlung von Ira 
Rezak, der dieses Stück in Jerusalem erworben hat, ohne Hinweis auf den Rabbiner (Illustration 158). 
 
 
6396-131 Amulett gegen die Krankheit Lichoradka, vom Zaddik aus Talnin.  
שילאכ אטפא שילא 
 
6396-136 Amulett zum Schutz im Kampf, vom Zaddik Schmuel von Berezina (Illustration 159). 
 
םייחו םלש ראשהל 
המחלמב 





Erhalte mich komplett und geschützt im Kampf. Vom Zaddik Rabbi Schmuel von Berezina (heutiges 
Weissrussland). 
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6396-139 Amulett gegen Epidemie Tschuma (Pest?), in Bogopol-Gegend angefertigt.  





Pinchas stand und betete und die Epidemie hat aufgehört. (Psalm 160,30) 
 
 
Amulette aus der West-Ukraine (An-Sky Expedition), kamen 1926 ins Museum, von Pullner und A.I. Brill 
inventarisiert 
 
5943-23 6x2,5 cm, in Metallrahmen, dieser später in 1930ern gemacht. Vgl. Text von 6396-156. 
 
בילוב רשאב תשלי 
הכו זומ בה הפאהו 
 




5943-14 in metallener Mesusa-Hülle, diese 8,4 cm lang und 2 cm breit, Pergament: 7x1,8 cm (Illustration 160). 
 
בילוב רשאב תשלי 
 
Vgl. Text mit 5943-23 und 6396-156: selber Text, aus Sefer Raphael ha-Malakh, S. 17 – 2. Amulett für Fenster 
des neuen Hauses, damit keine bösen Geister eindringen. Vermutlich Schutzamulett zum Anbringen im Haus, 
ähnlich der Mesusa. Es handelt sich um die ersten Buchstaben von Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet zu 




7.3.3.19. Exkurs: Sephardische Geburtsamulette 
 
Das Wochenbett spielt auch in der sephardischen Volksmedizin eine bedeutende Rolle. Die hier beschriebenen 
Beobachtungen begrenzen sich auf das 19. und beginnende 20. Jahrhundert im geographischen Bereich des 
ehemaligen ottomanischen Reiches. Besonders die Farben Gold, blau und rot waren signifikant für die 
                                                 
1044 Davis – Frenkel: The Hebrew Amulet, 1995. (hebr.), S. 139. 
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Platzierung in der Geburtsstube daheim, oft in Form von Fäden, Wäschestücken oder Bettwäsche (nur das Rot 
wurde für die Bettwäsche nicht vorgesehen). Die Farbe Rot galt unter türkischen Frauen als besonders effektiv 
gegen den bösen Geist El sowie Lilith, aus diesem Grund wurden nach der Geburt der Kopf der Mutter mit einem 
roten Schal oder Faden versehen, ebenso die Kleidung des Neugeborenen.1045 
 
Eine Besonderheit im sephardischen Raum stellt die Beliebtheit eines bestickten Taschentuchs für die Mutter dar. 
Es wurde tokadór de parída genannt und galt als Amulett. Die klassischen Farben für dieses Objekt changierten 
von blau über rosa, lila bis hin zu burgund-rot, die Form entsprach einem rechtwinkeligen Dreieck. Diese 
Taschentücher waren mit teilweise auch mit Perlen, Handmotiven, floralen Motiven versehen, die Beschriftung 
formte die Namen der Engel Senoi, Sansenoi und Semangelof – also die Engel, die vor dem Einfluss der Lilith 
schützen. In manchen Fällen ist diese Inschrift um die Namen von Adam, Eva, Schamriel und „hinaus Lilith“ 
erweitert. Dieses Handtuch wurde so getragen, dass der bestickte Teil auf der Stirn sichtbar war (Illustration 
161).1046 Eine Erweiterung dieser Tradition stellt eine rosa Seidenhaube um 1900 dar, welche mehr dem 
europäischen Stil entspricht, sie ist ebenfalls wie die Taschentücher mit der Abwehr gegen Lilith bestickt.Weiters 
wurden Bänder um die Stirn der Mutter geschlungen oder bestickte Stoffstreifen über ihrem Bett platziert, alle mit 
denselben Abwehrsprüchen.1047  
 
Beliebt war auch Schmuck, der vor dem Bösen Schutz gewähren sollte. In Rhodes wurden spezielle 
Goldkettchen als Kopfschmuck getragen, die die obere Gesichtshälfte bedeckten. Dieser Schmuck sollte den 
bösen Blick von der Frau selbst ablenken.1048. Mutter und Kind bekamen zur Geburt Goldmünzen, welche als 
Amulette verstanden wurden. Sie wurden an Kleidern und Bett angebracht, ein Brauch, der auch von 
muslimischen Frauen in Anatolien praktiziert wird.1049 Das Baby bekam zahlreiche Geschenke, die 
Amulettcharakter aufwiesen. Beliebt waren Schaddai-Anhänger, bei Mädchen häufig mit Rubinen versehen. 
Diese Amulette waren neben dem Gottesnamen teilweise auch mit der Menora, dem Davidstern oder Moses 
sowie floralen Ornamenten versehen.1050 Weitere Formen von Amuletten waren die Hand, die xamsíka, aus 
Silber oder Gold, manchmal mit einem blauen Stein oder Miniatur-Mesusot mit einer Pergamentrolle mit dem 
Mesusa-Text eingelegt, primär für Knaben (Illustration 162).1051 Außerdem erfreuten sich Edelsteine oder blaue 
Glaskugeln großer Beliebtheit, da sie als Schmutzmittel gegen den bösen Blick galten, jedoch auch Korallen oder 
Amulette in Form von Wolfszähnen, gemacht aus Knochen. Sämtliche dieser Amulette waren von kleinem 
Format und wurden häufig zusammen verwendet um gegen mehrere Gefahren zu schützen. So wurden an der 
Wiege oder der Kleidung eines Kindes häufig eine Mesusa, eine Münze, ein blaues „Auge“ (Glasstein) 
                                                 
1045 Juhasz, Esther (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire. Aspects of Material Culture, The Israel Museum 1989 – Jewish Museum 
New York 1990, S. 260-261, S. 268 Fußnote 24.  
1046 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 261. 
1047 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 261. 
1048 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 261. 
1049 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 261. 
1050 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 262. 
1051 Juhasz (Hg.): Sephardi Jews in The Ottoman Empire, 1989 – 1990, S. 262. 
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zusammen angebracht.1052 Bei meinen eigenen Recherchen in osteuropäischen Sammlungen sind mir solche 
sephardischen Stücke jedoch nicht untergekommen, sie sind in sefardischen Gemeinden am Balkan zu suchen. 
 
                                                 




Der magische Ritus ist jener, „der nicht Teil eines organisierten Kultes, sondern privat, heimlich, geheimnisvoll ist 
und zum verbotenen Ritus als seinem Extrem tendiert“.1053 In der jüdischen Magie werden die Rabbiner selbst, 
die Baalei Schem, neben ihrer religiösen Funktion als Magier tätig. Dies nimmt den Ritualen den verbotenen 
Aspekt, obwohl es viele Gegner dieser Praktiken innerhalb der Orthodoxie (Mignaddim) in Osteuropa gab. 
Dämonen und Engelsnamen sind jedoch der heiligen Schriften wie dem Tanach und dem Talmud entnommen, 
die magische Seite ist ohne die Religion undenkbar.1054 Parallelen der magischen Vorstellungswelt finden sich in 
den Nachbarkulturen wie den Katholiken Polens oder der Orthodoxie Russlands, speziell im Dämonenglauben, 
die Atmosphäre für diesen ist somit vorgegeben. Gleichzeitig existiert eine jahrhundertealte Tradition eines 
solchen auch im Judentum. 
 
Die ausgewählten Kultgegenstände erhalten ihren Amulettcharakter in der Zeit der Mischna (Tefillin) bzw. der 
Geonischen Periode (Mesusa), doch finden sich bereits solche Spuren im Talmud. Deutlich wird dieser Aspekt 
jedoch in der mystischen Literatur des Sohars im 13. Jahrhundert. Dieses Buch ist von großer Bedeutung für 
mystische Zirkel, was sich auch im osteuropäischen Chassidismus des 18.-20. Jahrhunderts niederschlagen und 
Spuren der praktischen Anwendung hinterlassen hat (siehe Kapitel Die magische Verwendung der Kultobjekte). 
Die von mir im kunsthistorischen Kapitel präsentierten Mesusot und Tefillin haben einen reinen 
Repräsentationscharakter für wohlhabende, vermutlich städtische Juden. Diese Silberstücke wurden 
höchstwahrscheinlich nicht als Amulette herangezogen, doch wollte ich sie hier präsentieren, da nur diese 
Objekte konkret geographische Regionen zuordenbar sind. Für Osteuropa lassen sich in den Zauberbüchern vor 
allem Hinweise auf die Mesusa als Schutz vor dem Eindringen von Dämonen in das Haus wiederfinden, was sich 
auch in den volkstümlichen Erzählungen dieser Region wiederholt. Amulette sind auch oft in ihrer unmittelbaren 
Nähe oder an ähnlichen Plätzen anzubringen. Die Tefillin werden kaum erwähnt, bis auf den Hinweis der 
Sündenvermeidung durch ihre Präsenz.  
 
Die jüdische Magie definiert sich durch die Identifizierung mit Gott, anhand von Gottesnamen erhalten die 
Amulette ihre Kraft, nur durch ihn kann man der bösen Bedrohung überhaupt Herr werden. In Inkarnationsformlen 
aber auch alleinstehend auf Amuletten finden wir Engelsnamen, denen bestimmte Krankheiten oder Gefahren 
zugeordnet sind, doch auch diese erhalten ihre Kraft nur durch Gott selbst bzw. durch seine heiligen Schriften 
(Psalmen). Bei Exorzismen wird der Dämon bzw. die Krankheit genannt sowie Gottes- und Engelsnamen als 
Gegenmittel bzw. als Kraft diese zu beseitigen. Konkrete Amulette für den Exorzismus sind jedoch meines 




                                                 
1053 Mauss: Soziologie und Anthropologie, Band 1, 1974, S. 58. 
1054 Mauss: Soziologie und Anthropologie, Band 1, 1974, S. 121. 
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Explizit sei auf die große Schere zwischen genormten Amuletttexten, primär durch Druck verbreitet, und 
handgeschriebene Stücke verwiesen. Die selbstgefertigten Amulette aus den An-Sky-Expeditionen, heute im 
Ethnographischen Museum St. Petersburg, waren die einzige Gruppe, die sich zumindest teilweise konkreten 
Beschreibungen in Zauberbüchern zuordnen ließen. Vielleicht lässt sich dies auch anhand der zeitlichen 
Begrenztheit dieser Stücke erklären, jedoch ist auch zu vermuten, dass sie nicht als sammlungswürdig erachtet 
wurden. Es ist anzunehmen, dass auch der Holocaust viele Artefakte zerstört hat, auch gedruckte und 
handgeschriebene Amulette der Juden Osteuropas. Da diese Amulette auch nur in einigen wenigen Sammlungen 
und selten auf dem Kunstmarkt anzutreffen sind, ist eine vollständige Analyse heute unmöglich. Wir können 
heute nur spekulieren, dass die Kimpetbrivl sich weiter Verbreitung auch bei aufgeklärten Städtern erfreuten, 
andere Amulette rein im orthodoxen Milieu Verwendung fanden.  
 
Die meisten erhaltenen Amulette sind in die 2. Hälfte des 19. bzw. in das frühe 20. Jahrhundert zu datieren. 
Amulette mit einem zentralen He als Verweis auf den Gottesnamen waren in sämtlichen geographischen 
Regionen beliebt, so auch im Osten Europas. Hier lassen sich die Stücke rein durch Ikonographie oder seltener 
durch Punzierung (bei Mesusot) konkreten Orten zuordnen. Eindeutig die meisten Amulette wurden bei der 
Geburt herangezogen, einem Zeitpunkt großer Gefahren und unberechenbarer Risiken, die aufgrund ihrer 
Uneinschätzbarkeit auf eine äußere Kraft, gebündelt in der bedrohlichen Dämonin Lilith, fokusiert wurden. Die 
Kimpetbrivl sind sowohl in gedruckter, als auch in Scherenschnitt-Version konkreten textuellen Vorlagen 
unterlegen. Diese basieren auf älteren Vorlagen, die auch in Osteuropa ihre Anwendung fanden, vermutlich von 
Deutschland aus. Rein die Scherenschnitte lassen eine spezifische osteuropäische Identifizierung zu, da sie von 
der typischen Ikonographie dieser Region zeugen. Im Speziellen aus der Karpaten-Region sind zahlreiche 
handgefertigte, aber auch gedruckte Amulette erhalten. Die Epidemie-Amulette, nach der Furcht vor Lilith das 
nächst häufige Anliegen, variieren jedoch von den volkstümlichen Segulot in den Büchern, hier wurde vor allem 
das Amulett von Rabbi Mosche Teitelbaum favorisiert. Es scheint sich dabei um eine eigenständige Formel aus 
konkret den Karpaten zu handeln, die auf Rabbi Teitelbaum in Satu Mare zurückgeht. Davon zeugen auch einige 
weitere Beispiele, die konkret chassidischen Zaddikim zuzuordnen sind. Ein Mysterium stellen die Amulette mit 
der magischen Hand dar, die primär gegen den bösen Blick schützen sollen. Der Ursprung dieser Stücke ist 
unklar. Obwohl die Texte auf Jerusalem als Herkunftsort verweisen, tauchen die frühesten Exemplare dieses 
Typs in Polen auf. Es ist heute unklar, in welchem Ausmaß solche Stücke produziert wurden, da die jüdischen 
Druckereien nicht mehr vorhanden sind und jede Spur von Inventarbüchern fehlt. Besonders schwierig ist es die 
Amulette, welche in den Zauberbüchern, die in Osteuropa zirkulierten, wiedergegeben sind, einzuordnen, da 
kaum Stücke erhalten sind. Auch bei diesen Amuletten überwiegt bei weitem das Geburtsthema, die meisten 
Anweisungen sind kurz gehalten und bestehen zumeist rein aus Formeln, deren Bedeutung heute zum Großteil 
verloren ist, oder Engelsnamen. Interessant ist auch die Tatsache, dass einige der Amulette als Appendices in 
Büchern publiziert wurden und somit als Vorlage zwischen Israel und Osteuropa zirkulierten. Dies läßt sich 




Die häufigsten Amulette beschäftigen sich mit dem Geburtsthema, gefolgt von Epidemien, dem Wunsch nach 
Glück und Erfolg, Schutz vor dem bösen Blick. Die Herkunft der Formeln oder Textstellen sind nicht immer 
gesichert, außer im Fall der Kimpetbrivl, nur wenige davon sind in Zauberbüchern zu finden. Viele Amulett-
Formeln wurden vermutlich durch die orale Tradition weitergegeben und es wird häufig auf einen Ursprung aus 
dem Heiligen Land verwiesen, vermutlich auch um die Wirkung weiter zu untermauern. Erfolgreiche Modelle 
wurden aufgrund von Vorlagen kopiert und fanden so ihre Verbreitung, was jedoch auch zu Textvariationen oder 
Druckfehlern führte. Die Texte sind primär in Hebräisch gehalten, doch finden sich auch Teile in Jiddisch (für die 
Anwendung) oder Aramäisch. Viele osteuropäische Amulette der konkreten, praktischen Abwehr von Krankheiten 
und unmittelbaren Bedrohungen tragen Vers-Inschriften, die einen konkreten, logischen Zusammenhang mit der 
abzuwehrenden Bedrohung darstellen: Deuteronomium 28,6: Gesegnet bist du, wenn du heimkehrst, gesegnet 
bis du, wenn du ausziehst. Dieser Vers wurde häufig als Amulett neben der Tür platziert. Gegen Feuersbrunst 
verwendete man Numeri 11,2 (Da schrie das Volk zu Mose, und Mose setzte sich beim Herrn für sie ein. Darauf 
ging das Feuer wieder aus.), gegen Epidemien Numeri 25,7-8 (Als der Priester Pinchas, der Sohn Eleasars, des 
Sohnes Aarons, sah, stand er mitten in der Gemeinde auf, ergriff einen Speer, ging dem Israeliten in den 
Frauenraum nach und durchbohrte beide, den Israeliten und die Frau, auf ihrem Lager. Danach nahm die Plage, 
die die Israeliten getroffen hatte, ein Ende.) und Psalm 106,30 (Pinchas trat auf und hielt Gericht, so wurde die 
Plage abgewandt), für geschäftlichen Erfolg Psalm 145,16 (Die geöffneten Hände werden gefüllt und die 
Bedürfnisse aller Lebenden) und zum Schutz des Hauses etwa vor Dieben Genesis 19,11 (Dann schlugen sie die 
Leute draußen vor dem Haus, Groß und Klein, mit Blindheit, sodass sie sich vergebens bemühten, den Eingang 
zu finden). Sehr beliebt waren auch Psalm 91,5-6 (Du brauchst dich vor dem Schrecken der Nacht nicht zu 
fürchten, / noch vor dem Pfeil, der am Tag dahinfliegt, nicht vor der Pest, die im Finstern schleicht, / vor der 
Seuche, die wütet am Mittag), in Verbindung mit Psalm 91,10 (Dir begegnet kein Unheil, / kein Unglück naht 
deinem Zelt) auf Geburtsamuletten: Laut den Zauberbüchern Toldot Adam und Mifalot Elokim waren auch 
verschlüsselte Gottesnamen und Exodus 15,1. Weiters findet sich auf erhaltenen Amuletten gegen den bösen 
Blick ein konkreter Text in aramäisch, der alle Arten von Augen aufzählt. Dieser Text von Rabbi Chaim David 
Azulai ließ sich jedoch auch auf orientalischen Amuletten nachweisen. Auch gegen Lilith wurden in den 
Zauberbüchern Gottes- und Engelsnamen herangezogen, die erhaltenen Amulette zeugen primär von den 
klassischen Bestandteilen der Kimpetbrivl. Sowohl die handgeschriebenen, wie auch die gedruckten Amulette, 
die konkreten chassidischen Rebbes zuzuordnen sind, finden sich oft selbstgewählte Texte oder Kombinationen, 
manchmal aber – vorallem bei den handgeschriebenen Beispielen – nur der Verwendungszweck und der Name 
des chassidischen Führeres, desen Kraft allein reichte um als Amulett zu gelten. Für eine Übersicht der in 
Osteuropa verwendeten Inschriften auf Amuletten und Zauberbüchern siehe Appendix.  
 
Die meisten der Formeln, Psalmen, Gottesnamen auf osteuropäischen Amuletten oder enthalten in 
Zauberbüchern verwendet in dieser Region, sind auch in anderen geographischen Regionen und Epochen zu 
finden (siehe die Publikationen von Schrire, Davis sowie Schorschei Ha-Schmot, das einen Großteil der Formeln 
auflösen konnte). Man muß dabei auch berücksichtigen, dass viele der Zauberbücher auf mündlicher Tradition 
beruhen und auch geographisch weit verbreitet waren, so nahmen viele für Osteuropa relevante Primärquellen 
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ihren Ursprung in Deutschland. Doch auch konkret an noch vorhandenen Amuletten laßen sich Parallelen zu 
anderen Regionen aufzeigen: Geburtsamulette, die Amulette mit der magischen Hand etc. Einzigartig für 
Osteurpa ist die Ikonographie der handgefertigten Amulette, hauptsächlich auf Scherenschnitten sichtbar, sowie 
die Zusammenstellung und Inschriften von Amuletten, die konkret auf chassdische Rabbiner zurückzuführen 
sind. Einige der Amuletttexte wurden auch großen Rabbinern der Vergangenheit zugeschrieben. Der Ursprung 
lässt sich jedoch oft nicht überprüfen, da sie nicht in den Büchern dieser Autoritäten zu finden sind, zumindest 
nicht in den mir zugänglichen. Es ist möglich, dass diese Namen rein als zusätzliche Legitimation herangezogen 
bzw. in mündlicher Tradition überliefert wurden. Diese Stücke erhielten neben Formlen oder Psalmen ihre Stärke 
und Wirkung zusätzlich durch den Namen des bewundernden chassdischen Führers, der einer Vaterfigur, nach 
dem Vorbild Gottes, gleichkam. Durch die Amulette war der Rebbe und zugleich seine Schutzwirkung ständig 
präsent, in den Heimen der Chassidim und auf Reisen.  
 
 
8.1. Berührungspunkte mit der christlichen Umgebung 
 
Gewisse Parallelen lassen sich auch bei den christlichen Amuletten finden. So lassen sich etwa jüdische 
Amulette aus Italien (Herzform mit dem Gottesnamen Schaddai) Ähnlichkeiten mit Silbervotiven erkennen, 
Münzen als Amulette wurden in sämtlichen Kulturen verwendet, die Fraisenkette war ein Schutzamulett gegen 
Epilepsie und Krampfanfälle, ähnlich den vielen Epidemie-Amuletten in jüdischen Zauberbüchern. Auch bei den 
chassidischen Kwittlach lassen sich Paralleln zu den Breverln des christlichen Volksglaubens ziehen, ebenso bei 
Mesusot und Walpurgisbüchsen: Letztere wurden vorrangig aus Silberfiligran hergestellt, ihre Formensprache 
umfasst von zylindrisch, über birnen- und eichelförmmig. Darin wurde Walpurgis-Öl aufbewahrt, das gegen 
verschiedene Krankheiten konsumiert oder aufgetragen wurde. Dieser Brauch, der im 17. Jahrhundert besonders 
populär war, fokussierte sich auf Süddeutschland und Österreich mit Schwerpunkt um das Kloster der Eichstätter 
Benediktinerinnen St. Walburg, wo sich das Grab der Heiligen Walburga befindet.1055 Prinzipiell wurden jegliche 
Zauberzettel mit magischen Beschwörungsbildern und Formeln gerne an der Haustür angebracht,1056 wie die 
Mesusa, es handelt sich um einen Gemeinplatz für Schutzbedürftigkeit der eigenen Wohnstatt. Untersuchenswert 
wären weitere Berührungspunkte zwischen christlichem und jüdischem Volksglauben, auch mit einem 
Schwerpunkt auf die Ostkirche und sephardische Rituale am Balkan. 
 
 
8.2. Parallelen zu magischen Traditionen am Balkan 
 
Gerade Osteuropa und im speziellen die Karpathen- und Balkan-Region beherbergen eine große Anzahl diverser 
Relgitionsgemeinschaften und Kulturen, Muslime primär in Bosnien, Katholiken in Polen, Ungarn, Kroatien und 
                                                 
1055 Brauneck, Manfred: Religiöse Volkskunst. Votivgaben, Andachtsbilder, Hinterglas, Rosenkranz, Amulette, DuMont Buchverlag, Köln 
1978, S. 282-283. 
1056 Brauneck: Religiöse Volkskunst, 1978, S. 285. 
 221
der ehemaligen Czechoslovakei, Walachen in Rumänien sowie die Ostkirche in ihren jeweiligen Versionen. 
Weiters haben in Süd-Serbien Hexen-Zirkel überlebt, die eine spezielle Form von Schamanismus aufweisen, 
vermutlich zurückgehend auf Einflüsse der Südslaven und Bogomilen im Mittelalter. Die magische Traditionen 
dieser Kulturen sind gegenseitigen Wechselwirkungen unterlegen. In Hinblick auf das Judentum fanden sich in 
Polen, Ukraine, Ungarn und Rumänien primär aschkenasische Gemeinden, im ehemaligen Jugoslawien, primär 
in Bosnien, vorallem sephardische Juden.  
 
Magische Zahlenkobinationen und Quadrate mit Gottes- und Heiligennamen sind auch für die muslimische Magie 
von großer Relevanz. Wie im Hebräischen ist jedem Buchstaben auch im Arabischen ein Zahlenwert 
zugewiesen. Muslimische Amulette werden als zapis oder hamajlija bezeichnet, in den meisten Fällen beinhalten 
sie Suren aus dem Koran. Diese sind auf Papier oder Pergament in Dreiecksform geschrieben, welche wiederum 
in drei- oder viereckige Behälter gelegt werden, die am Körper zu tragen sind.  
 
Leider war es mir bis Dato nicht möglich sephardische Amulette aus Osteuropa zu lokalisieren, doch fand ich 
Hinweise auf solche in der Literatur. Wie muslimische Amulette waren sie dreieckig und wurden häufit mit einem 
Zweig Wermut, Knoblauch oder gesegneten Salz versehen, primär um Kinder oder Schwangerne zu 
schützen.1057 Diese Amulette wurden um den Hals getragen, sie beinhalteten teilweise auch kabalistishe Formeln, 
Nummerkombinationen und magische Quadrate, seltener Gebetstexte. Die meisten dieser Stücke dienten dem 
Schutz gegen den bösen Blick.1058 
 
Eine Entsprechung zu Lilith gibt es auch im Islam, in der Dämonin Karina, die auf Salomon trifft, die Struktur 
dieser Legende ist der der Begegnung von Lilith und Elijah sehr ähnlich und basiert auf dem Zauberbuch ar-
rahma fi-tibb wa-l-hikma, vermutlich von Muhammad al-Mahdawi Ibn Ali Ibn Ibrahim as-Sanaubari aus dem 15. 
Jahrhundert.1059 Karina muss dem Salomon sieben Schwüre (Hatim oder Gadawil) ablegen, dass Kind nicht zu 
töten; das klassische Amulett gegen Karina beinhaltet diese nach einer Lobpreisung Gottes sowie einer 
Auflistung von Krankheiten, gegen die man geschützt sei durch dieses Amulett.1060  
 
Katholiken am Balkan ziehen den Text San Svete Bogorodice (Der Traum der heiligen Gottesmutter) als Amulett 
heran.1061 Dieser beinhaltet u.a. auch die Charakteristiken des Teufels: 
Mora – Alptraum 
Kuga – Epidemie 
Nečesti vjetar – Unreine Luft 
                                                 
1057 Glück, Leopold: Skizzen aus der Volksmedicin und dem medicinischen Aberglauben in Bosnien und der Hercegovina, in: 
Wissenschaftliche Mitteilungen aus Bosnien und der Hercegovina, Wien 1900, S. 402. 
1058 Elazar, Samuel: Narodna Medicina Sefardskih Jevreja u Bosni, in: Spomenica. 400 godina od dolaksa Jevreja u Bosnu i Hercegovinu, 
Oslobodjenje, Sarajevo 1966, S. 159. 
1059 Pielow: Lilith und ihre Schwestern, 1998, S. 24-27, S. 31. 
1060 Pielow: Lilith und ihre Schwestern, S. 150-156. 
1061 Popovic, Alexandre: Magic among the Balkan Populations : Convergences and Divergences, in: Balkanologie VIII (2), decembre 2004, 
S. 142. 
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Vještica – Hexe 
Pešta – Infektion 
Jadilnica – giftig (weiblich) 
Krvopilnica – Vampir (weiblich) 
Proždrljivica – verschlingen (weiblich).1062  
Es handelt sich um rein weibliche Verben und Nomen, gleichzeitig auch viele Eigenschaften, die Lilith 
zugeschrieben werden. Als Vergleichsbeispiel möchte ich den Text eines Amulettes bosnischer Juden anführen: 
„Schütze uns vor dem Bösen, vor Angst und jeder Verwundung, vor bösen Erscheinungen, unreinen Winden, vor 
Geistern männlichen und weiblichen Geschlechtes, vor Alpdrücken, vor Epilepsie, vor Gehirnerschütterung und 
Wahnsinn, vor bösen Augen, vor allerlei Zauberei, vor Verhaftung und dem Knüpfen der Zauberknoten 
(Impotenz). Er soll in all seinen Handlungen und Unternehmungen Erfolg haben!”1063 Wiederum ist die 
wechselseitige Beeinflußung immanent. Dies gilt auch für die Assoziierung von Lilith mit Krankheitsepidemien, 
was auch zu Parallelen mit der russischen Fieberdämonin Lichoradka (siehe vorallem An-Sky-Amulett 6396-162) 
zulässt. Diese Vorstellungen spiegeln sich auch im Volksglauben der Roma des ehemalgien Jugoslawiens in der 
Vorstellung der Dämonin Bibi (Tante) wieder,1064 sowie in der serbischen Projektion der Krankheitsbefürchtungen 




8.3. Amulette in chassidischen Gemeinden, Ausblick auf die Gegenwart 
 
Die meisten der Druckereien, die Amulette herstellten, befanden sich in der Region der Karpaten, Karpato-Rus, 
Rutenica, wo auch einige der Scherenschnitt-Kimpetbrivln festgemacht werden konnten. In diese Region zählen 
als jüdisches Zentrum Mukachevo, Ushgorod, südlich davon Satu Mare, Oradea, Beclean, Satoraljaujhely 
(Illustration 163). Die Karpato-Rus war ein Zentrum des Chassidismus und der Wunder-Rabbis, an die sich auch 
Nicht-Juden wandten.1066 In seiner Studie über die Juden in den Karpaten verweist Jelinek auf die Zentren der 
jüdischen Druckereien in Mukachevo, Ushgorod, Stanislau, Sighet, Berehovo und Khust.1067 Während die 
Kimpetbrivl ihre Anwendung in sämtlichen Regionen Osteuropas fanden, lassen sich gerade die erhaltenen 
gedruckten Amulette des Rabbi Mosche Teitelbaum gegen Epidemien dieser Region der Karpato-Rus und ihren 
Ausläufern im heutigen Ungarn und Rumänien zuordnen. Rabbi Mosche Teitelbaum von Ujhel brachte diese 
chassidische Dynastie von Premysl im ehemaligen Galizien über Satoraljaujhely in die Karpato-Rus. Nach einem 
                                                 
1062 Glück: Skizzen aus der Volksmedicin und dem medicinischen Aberglauben, 1900, S. 426. 
1063 Glück: Skizzen aus der Volksmedicin und dem medicinischen Aberglauben, 1900, S. 427. 
1064 Trigg, E.B.: Gypsy Demons and Divinities. The magical and supernatural practices of the Gypsies, Sheldon Press, London 1973, S. 
184-189. 
1065 Petrović, Alexander: Contributions to the Study of the Serbian Gypsies, in: Gypsy Lore Society, Journal No. 10, ser. 3:16, 1937, S. 
119-120. 
1066 Jelinek, Yeshayahu A.: The Carpathian Diaspora. The Jews of Subcarpathian Rus’ and Mukachevo, 1848-1948, East European 
Monographs, Columbia University Press, New York 2007, S. 26, S. 63-71. 
1067 Jelinek: The Carpathian Diaspora, 2007, S. 51. 
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Aufenthalt in Sighet ließ man sich in Satu Mare nieder.1068 Ein Segen für das Haus, der ihm zugeschrieben ist, 
wird ebenfalls als Amulett gehandelt.1069  
 
Diese Tradition der Verwendung von Amuletten und deren Herstellung ist bis heute im Judentum erhalten, wenn 
auch von vielen Orthodoxen abgelehnt. Besuche in jüdischen Vierteln in Brooklyn, New York, ließen mich auf 
viele Amulette, in Judaica Geschäften zum Verkauf angeboten, stossen, deren Textstellen auch auf 
osteuropäische Vorbilder zurückgehen. Neben gedruckten, aus Israel importierten Amuletten1070 gibt es jedoch 
auch die Option sich von Wunderrabbinern solche direkt vor Ort zu individuellen Anliegen anfertigen zu 
lassen.1071 Am populärsten bis in die Gegenwart sind Geburts-Amulette, sie sollen die Geburt erleichtern und das 
Neugeborene beschützen. Die Textstellen, Namen und selbst die Anordnung dieser entsprechen den Amuletten 
des 18.-20. Jahrhunderts. Neu ist jedoch, dass es diese nun in Crown Heights, unter den Lubavitcher Chassidim, 
mit Glückwünschen und Foto des Rebbe Menachem M. Schneerson (Illustration 164)1072 versehen sind, der auch 
konkrete Anweisungen und Tipps etwa zur koscheren Diät des Kindes gibt. Beinahe ident sind ebensolche 
Amulette, auf deren Rückseite kleine Porträtfotos der Lubavitcher Gründerväter sowie Cover von wichtigen 
Büchern zu sehen sind (Illustration 165). Diese Amulette wurden zum 108. Geburtstag des Rebbes gedruckt. 
Solche Porträts findet man auch auf Miniatur-Versionen von Sefer Raziel, zu kaufen in Buchläden in Crown 
Heights (Illustration 166). Großer Beliebtheit erfreuen sich auch Amulette zum Schutz auf dem Weg, ebenfalls 
auch mit dem Foto des Rebbe Schneerson erhältlich. Solche werden einem auch beim Betreten von 770 Eastern 
Parkway mitgegeben. Ein genau solches Schutz-Amulett, mit dem Gebet zum Schutz auf dem Weg als 
Medaillion, befindet sich in der Sammlung von Ira Rezak (Illustration 167). 
 
Besonders verbreitet ist der Amulett-Typ Magische-Hand, desen Herstellung im Polen des 19. Jahrhunderts und 
Verbreitung über Israel nachgewiesen werden konnte, auch wenn der konkrete Ursprung nach dem momentanen 
Forschungsstand im Dunkeln bleiben muss. Diese Amulette gelten als klassischer Schutz für Babys, mit 
Elementen des Kimpetbrivls, und als Schutz gegen den bösen Blick mit dem aramäischen Textteilen. Die 
stilistische Aufmachung variiert, aber die Essenz des Amuletts entspricht der des 19. Jahrhunderts (Illustration 
168). Dieser Typus findet sich auch auf Buchrückseiten von Miniatur-Ausgaben des Sefer Raziel (Illustration 
169). 
 
Von Rabbi Mosche Teitelbaum ist das klassische Epidemie-Amulett immer noch in Verwendung, die Rückseite 
besagt, dass dieses vor allem Bösen schützen soll (Illustration 170). Ein weiteres Amulett für Glück, Schutz und 
gutes Leben wird ebenfalls Rabbi Teitelbaum zugeschrieben, es ist an jedem Türstock des Hauses anzubringen. 
                                                 
1068 Jelinek: The Carpathian Diaspora, 2007, S. 68. 
1069 http://www.moshebraun.com/art_birkat-habayit.htm, 2. April 2011. 
1070 http://www.shalom-from-israel.co.il/?CategoryID=176&Page=2, 15. Mai 2011. 
1071 http://www.forward.com/articles/112034/ Leider praktizierte Rabbi Chaim Yosef Sharabi zur Zeit meines Besuches im Mai 2011 nicht 
mehr an dieser Adresse. 
1072 Zur Thematik der Verehrung von Rabbiner-Porträts: Heilman, Samuel C.: A Face to Believe In. Contemporary Pictorial Images of 
Orthodox Rabbis and What They Represent, in: derselbe: Jewish Religious Leadership: Image and Reality, Jewish Theological Seminary 
of America (JTS) Press, New York 2004, S. 837-878. 
 224
Der Text dieses Amulettes ist jedoch aus älteren, osteuropäischen Stücken nicht bekannt (Illustration 171).1073 
Diese beiden Stücke wurden in Israel hergestellt, es handelt sich um kleine Kärtchen (je 9x6,7 cm) mit 
orientalischer Rahmung versehen mit jüdischer Ikonographie. Solche Amulette findet man in New York in 
Borough Park, manchmal auch in Shops jüdischer Museum und an Kiosken in Israel. 
 
Eine Segula, mit der Bitte um Einhaltung des Schabbats, von Rabbi Levi Yitzchok von Berditchew, 1740-1809, 
einem Schüler vom Maggid of Mezritch, soll am Ende des Schabbats gelesen werden. Sie stammt aus seinem 
Buch „Kadosch Levi“, der Berdichever bezieht sich dabei auf Patriarchen, die die Kraft des Amulettes 
untermauern. Es handelt sich um eine Bitte um Schutz und Glück, verbunden mit dem Festhalten am Glauben, 
welches der Rabbi unterstützen soll. Teile des zweiseiteigen Amuletts sind in Jiddisch gehalten (Illustration 172). 
Ich habe dieses Stück in einer orthodoxen Buchhandlung in Borough Park, New York, erstanden.  
 
Auch die Breslov Chassidim benutzen Amulette als Schutz gegen alles Böse (Illustration 173),1074 sowie deren 
Untergruppe Na Nachs, die den Namen Na Nach Nachma Nachman Meuman, der sich auf den Begründer des 
Breslov Chassidismus Rebbe Nachman of Breslov (1771-1810) bezieht und heute u.a auch für Amulette 
verwendet wird. 
 
Die Verwendung von Amuletten ist eine lebendige Tradition, die sich gerade in den chassidischen Gemeinden 
weltweit studieren läßt. Vermutlich wurden die Texte und die Gebräuche um die Amulette aus Osteuropa 
mitgebracht und in der neuen Heimat weiter verwendet. Bei den von mir vorgestellten zeitgenössischen 
Amuletten handelt es sich nur um eine kleine Auswahl. Diese Fragestellung der geographischen Wanderung und 
Weiterentwicklung der jüdischen Gebräuche Osteuropas, mit Schwerpunkt auf chassidische Dynastien und deren 
Renaissance in Amerika und Israel, bedarf weiterer Forschung. Auch die Parallelen und Berührungspunkte 
zwischen dem Islam, dem Katholizismus, der Ostkirche, Roma-Traditionen (wo etwa auch die Verwendung von 
Amuletten groß geschrieben wird), sowie sefardischen und aschkenasischen Ritualen am Balkan sind für ein 
umfassendes Verständnis der bis heute fortlebenden folkloristischen Ritualen des ehemaligen Österreich-
Ungarns heranzuziehen. 
 
                                                 
1073 Vgl. http://en.wikipedia.org/wiki/Moshe_Teitelbaum_%28Ujhel%29, 22. Mai 2011. 





An-Sky Expedition nach Wolhynien, Podolien und Kiewer Provinzen: Landkarte aus: Avrutin, Eugene M. – Dymshits, Valerii 
– Ivanov, Alexander – Lvov, Alexander – Murav, Harriet – Sokolova, Alla (Hgs.): Photographing the Jewish Nation. Pictures 
from S. An-sky’s Ethnographic Expeditions, Brandeis University Press, Waltham, Massachusetts – University Press of New 















Tefillin-Texte: Meissner, Renate: Melekhet Sofer. Das Handwerk des Toraschreibers, in: Archiv für Völkerkunde, 43, 1989, S. 



















Betender Jude in Tallit und Tefillin, Czernowitz 1899: Filtzer, Alexander: Jüdische Tradition im Russischen Reich und in der 









Motiv für chassidische Atarot aus Spanier-Arbeit: Goldstein, Maksymiljan – Dresdner, Karol: Kultura i sztuka ludu 






Spanier Arbeit: Atarot und Yarmulke, Galizien, 19. Jahrhundert, Ethnographisches Museum Lviv: in: Hoshen, Sarah Harel 
(ed.): Treasures of Jewish Galicia. Judaica from the Museum of Ethnography and Crafts in Lvov, Ukraine, Beth Hatefutsoth, 






























Schmirot-Becher der Ruzhin Dynastie, Polen zwischen 1885-1889, Silber, Höhe 6,9 cm, Durchmesser 6,6 cm, Museum 
historischer Kostbarkeiten Kiew, DM 7335: http://cja.huji.ac.il/Ritual_Objects/Poland/Kiddush%20cup,%201885%20-


















Antike phallische Amulette, Scott, George Ryley: Phallic Worship. A History of Sex and Sex Rites in Relation to the Religions 


















Hörner-Amulett: Korallenamulett in Hörnerform, süddeutsch, datierte Silberfassung 1685, in: Hansmann, Liselotte – Kriss, 










Horn am Türeingang, Neapel: Wagner, M. L.: Phallus, Horn und Fisch. Lebendige und verschüttete Vorstellungen und 















Terrakottarelief der Lilith, sumerisch, ca. 2000 v. Chr.: Collon, Dominique: The Queen of the Night, British Museum Objects 









Postkarte mit Kindern, die vor der Wochenbett-Stube das Schma rezitieren, in der Stube sind Amulette an der Wand zu 


















Übersetzung eines Kimpetbrivls mit Elija-Geschichte, in: Liliental, Regina: Das Kind bei den Juden, in: Mitteilungen zur 
jüdischen Volkskunde, Heft XXVI., Jg. 1908, Heft 2, S. 1-24 und Heft XXVI., Jg. 1908, S. 8. 
 






Phallische „Fica“-Amulette: Knuf, Astrid und Joachim: Amulette und Talismane. Symbole des magischen Alltags, Dumont 











Fica/Hörnchen-Amulette: Hansmann, Liselotte – Kriss, Rettenbeck, Lenz: Amulett und Talisman. Erscheinungsform und 









Sefer Raziel ha-Malakh, Vilnius 1875: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, 












Mifalot Elokim, Lviv 1800: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, Exhibition at the 








Miniatur-Version des Sefer Tehillim: Koltuv, Barbara Black: Amulets, Talismans & Magical Jewelry. A Way to the Unseen, 















Rimmonim mit Genesis 49,22: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, Exhibition at 







Zusätze auf dem Mesusa-Text: Engelsnamen und Hexagramme: Aptowitzer, V.: Noms de Dieu et des anges dans la 









Amulett-T-Shirt für Kinder, 132-135: Vukosavović, Filip (Hg.): Angels and Demons. Jewish Magic through the Ages, 





































































Michael and Judy Steinhardt Collection, NY: N.Y. MJS 90-67: Mesusa-Gehäuse aus Holz, 20,5 cm, Polen oder Russland, 














REM 6396-121: Mesusa-Gehäuse aus Holz, 24 cm, Ende 19. Jahrhundert, Österreich-Ungarn, Galizien, Foto: Russian 
Museum of Ethnography (ed.): The Images of a Nation. Jewish collections of the Russian Museum of Ethnography, CD-Rom, 








Ethnographisches Museum Lviv, EP 49085: Mesusa-Gehäuse aus Holz, Pergament, Muschel- und Metallstücken, Glas, 28,5 
cm, Galizien, 19. Jahrhundert, in: Hoshen, Sarah Harel (ed.): Treasures of Jewish Galicia. Judaica from the Museum of 
Ethnography and Crafts in Lvov, Ukraine, Beth Hatefutsoth, The Nahum Goldmann Museum of the Jewish Diaspora, Tel Aviv 






Ethnographisches Museum Lviv, EP 8480: Mesusa-Gehäuse aus Silber, 20 cm, Österreich-Ungarn 1866-1872, in: Hoshen, 
Sarah Harel (ed.): Treasures of Jewish Galicia. Judaica from the Museum of Ethnography and Crafts in Lvov, Ukraine, Beth 









JMW 713: Mesusa-Gehäuse aus Silber, 13,5 cm, 18. Jahrhundert (?), in: Häusler, Wolfgang – Lessing, Erich – Berger, Max: 
Judaica. Die Sammlung Berger. Kult und Kultur des europäischen Judentums, Jugend und Volk, Wien – München 1979, S. 

































Yeshiva University Museum New York, 1985.101: Mesusa-Gehäuse aus Silber, 22cm, Zentral-Europa (Galizien?), 19. 










Yeshiva University Museum New York, 1985.093 und 1985.094:Mesusa-Gehäuse aus Silber, je 22 cm, Russland 


































Nationalmuseum Warschau, SZM 1648 MN: Mesusa-Gehäuse aus Silber, 18 cm, Michał Swinarski, Warschau 1863, in: 































Congregation Emanu-El New York, CEE 29-31: Mesusa-Gehäuse aus Silber, 9,8 cm, Warschau, 2. Hälfte 19. Jahrhunderts, 
in: Grossman, Cissy: A Temple Treasury. The Judaica Collection of Congregation Emanu-El of the City of New York, Hudson 












Museums historischer Kostbarkeiten in Kiew, Inventarnummer DM-7394: Meususa-Gehäuse aus Silber, Glas, Filigran, 
Halbedelsteinen, 16,7 cm, Moskau, Afsansij Tichonow, 1835, in: Seipel, Wilfried (Hg.): Thora und Krone. Kultgeräte der 


































Nationalmuseum Warschau, SZM 8892 MN und SZM 8917 MN: Tefillin-Gehäuse aus Silber, 6,2x9,1x6,5 cm, Warschau, 













Historisches Museum Krakau, MHM 345/VII: Tefillin-Gehäuse aus Silber, 5x4x8 cm, Krzepicki, Kalisz, 2. Hälfte 19. 
































Sammlung Alfred Moldovan: Tefillin-Gehäuse aus Silber, 6x10x7,5 cm, Österreich-Ungarn (Galizien), zwischen 1872-1922, 













Nationalmuseum Warschau, SZM 7519 MN: Tefillin-Gehäuse aus Silber, 5x7,4x5 cm, Polen, 1. Hälfte 19. Jahrhundert, in: 


















GFC 027.011.330: Buchseite, gedruckt auf Papier 1813 in Brody, Ukraine, 38,5x47 cm, in Auftrag gegeben von Schemuel 










GFC 027.011.188: Schiwiti-Amulett mit magischer Hand, Papier, 39x26 cm, zu beziehen von Rabbi Nathan Schriftnisser in 




















Schiwiti-Amulett mit magischer Hand, gedruckt am 20. Juli 1867 in Warschau, in: Naveh, Joseph – Shaked, Shaul: Amulets 
and Magic Bowls. Aramaic Incantations of Late Antiquity, The Magnes Press, The Hebrew University, Jerusalem – E.J. Brill, 



































YIVO Archive New York, RG 41: Amulett gegen den bösen Blick, Tinte auf Papier, geklebt auf die Rückseite eines 











Michael and Judy Steinhardt Collection, New York, N.Y. MJS 90-261: Medaillon aus Messing, Durchmesser 8,2 cm, Israel, 










Schmira-Amulett zum Schutz für die Mutter, Tinte und Wasserfarben auf Leder, gerahmt, 28,5x21 cm, Kaukasus, 19. 
Jahrhundert, in: Josephy, Marcia Reines: Magic & Superstition in the Jewish Tradition, Spertus College of Judaica Press, 











Amulett von Rabbi Elihu Baal Schem, Seder Ha-Katoret, Warschau 1882, in: Heilperin, Joel ben Uri: Toldot Adam, Mekon 












GFC 027.011.410: Amulett auf Papier, Tinte, Wasserfarben, Durchmesser 25,7 cm, vermutlich in Polen um 1900 entstanden 






















GFC 027.011.139: Amulett für Meir ben Rachamim, für Erfolg, Beliebtheit und als Schutz gegen den bösen Blick, Tinte und 



















Sammlung Tsadik Kaplan: He-Amulette, Blei, Durchmesser ca. 3,5 cm, in: Kaplan, Tsadik: Jewish Antiques: from Menorahs 














Völkerkundemuseum Wien, Inv-169.138: Amulett aus Silberblech, Persien, Anfang 20. Jahrhundert, 5,8x3,2 cm, in: 
Meissner, Renate: Orientalisch-Jüdische Amulette aus dem  Museum für Völkerkunde in Wien, in: Archiv für Völkerkunde, 


































He-Amulett, vermutlich Ungarn Ende des 18. Jahrhunderts, in: Kalmár, Lajos – Deutsch, Gábor – Faragó, Vera: Die 























Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, 20 cm, Antwerpen, Anfang 20. Jahrhundert, http://www.kedem-auctions.com/, 14. Auktion 






















Museum of Jewish Heritage, New York, 1999.A.43: Kimpetbrivl, Tinte und Aquarellfarben auf Papier, 46x33 cm, Ionnina, 





























Kimpetbrivl, kolorierter Scherenschnitt, Osteuropa, 18. Jahrhundert, in: Frankel, Giza: The Art of the Jewish Paper-Cut, 














JMW 6248 und JMW 6182: Kimpetbrivl, Scherenschnitt, Papier auf Tonpapier, 35x25,2 cm bzw. 26x17,5 cm, Osteuropa, 19. 










JMW 1036 und 1037: Kimpetbrivl, kolorierter Scherenschnitt, Papier, Goldfolie, je 21x17 cm, Osteuropa, 2. Hälfte 19. 















Kimpetbrivl des Jüdischen Museum der Schweiz in Basel, kolorierter Scherenschnitt, 30x21 cm, Khust, Ruthenica, um 1900, 
in: Shadur, Joseph & Yehudit: Traditional Jewish Papercuts. An Inner World of Art and Symbol, University Press of New 









Kimpetbrivl der Baligrod-Region der Karparthen, heutiger Süd-Osten Polens, Scherenschnitt, 28x21 cm, in: Shadur, Joseph 
& Yehudit: Traditional Jewish Papercuts. An Inner World of Art and Symbol, University Press of New England, Hanover – 



















Museum in Prešov, Slowakei: Kimpetbrivl, kolorierter Scherenschnitt, 26x29,3 cm, Karpaten-Region, 19. Jahrhundert, in: 
Shadur, Joseph & Yehudit: Traditional Jewish Papercuts. An Inner World of Art and Symbol, University Press of New 











JMP P1996/0050: Kimpetbrivl, kolorierter Scherenschnitt, 34x42 cm, Schalom Glick aus Jaklovce, Ost-Slowakei, 1878, in: 
Shadur, Joseph & Yehudit: Traditional Jewish Papercuts. An Inner World of Art and Symbol, University Press of New 









JMNY 2004-65: Kimpetbrivl, Scherenschnitt, koloriert, Tinte und Wasserfarbe auf Papier, 19,7x23,5 cm, Israel Dov 






















































































































































GFC 027.011.143: Kimpetbrivl mit Portrait des Rabbi Schmuel Ehrenfeld (1805-1885), Mikrographie von Samuel Hirsch aus 












Ethnographisches Museum St. Petersburg, 6410-39: Kimpetbrivl auf Papier gemalt mit Wasserfarben und Tinte, 22x15,5 cm, 








Ethnographisches Museum St. Petersburg, 6410-38: Kimpetbrivl auf Papier gemalt mit Wasserfarben und Tinte, 21,3x10,6 











Ethnographisches Museum St. Petersburg, 6410-40: Amulett zur Erleichterung der Geburt, auf Papier gemalt mit Tinte, 









Israel Museum Jerusalem, 103/398: Wochenbett-Amulett, Sulzbach?, Deutschland, 18. Jahrhundert, Holzschnitt auf Papier, 
15,4x19,3 cm: Shachar, Isaiah: Jewish Tradition in Art. The Feuchtwanger Collection of Judaica, The Israel Museum, 

















Bibliotheca Rosenthaliana Amsterdam, D 23, Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, ca. 17x21 cm, Deutschland, 18. Jahrhundert, 
in: Folmer, Margaretha: A Jewish Childbirth Amulet for a Girl, in: Studies in Hebrew Literature and Jewish Culture. Presented 









JTS NY K77: Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, 23x15,5 cm, gedruckt von Rabbi Josef Fischer in Krakau, erhältlich ebenda 























GFC 027.011.017: Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, 19x14 cm, verkauft in der Buchhandlung Abraham Meir Zisswein, Satu 












Wochenbettschild, Druckerei Steiner, Budapest, Kalmár, Lajos – Deutsch, Gábor – Faragó, Vera: Die Synagoge in der 








































































JTS NY K74: Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, 24,5x15,5 cm, gedruckt von Chaim Aron Zofnik und Knaller, letztes Viertel des 








































Israel Museum Jerusalem, 103/399: Kimpetbrivl gedruckt auf Papier, 15,10 cm, Nitra, Slowakei, 1832: Shachar, Isaiah: 























REM 6396-129, 6396-130 und 6396-169: Lubki, Wasserfarbe und Tinte auf Papier, je 21,5x17,6 cm, West-Ukraine, Ende 
18./Anfang 19. Jahrhundert, Foto: Russian Museum of Ethnography (ed.): The Images of a Nation. Jewish collections of the 
Russian Museum of Ethnography, CD-Rom, Studio Mart, 2005. 
 


























YIVO Archive New York, RG 27: Epidemie-Amulette aus den Papieren des Rabbi Eliyahu Guttmacher von Grätz, gedruckt 
















GFC 027.011.271: Amulett gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 21x14 cm, 









GFC 027.011.406: Amulett gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 15x11,5 cm, 












GFC 027.011.124: Amulett gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 17,2x10,4 









GFC 027.011.272: Amulett gegen Epidemien und allgemeiner Schutz, von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt 












GFC 027.011.132: Amulett gegen Epidemien und allgemeiner Schutz, von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt 









GFC 027.011.274: Amulett gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 15x12,5 cm, 












GFC 027.011.321: Experten-Amulett gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 





















GFC 027.012.045 und 027.012.046: Schutz-Amulette gegen Ratten und Dämonen für das Haus von Rebbe Yisrael Perlow 
von Stolin, Pergament mit Tinte beschrieben, in Holzrahmen hinter Glas, 6,7x10,5 (7x10,4) cm, Stolin, Weißrussland, um 











GFC 027.011.217: Amulett für caritatives Spenden, gedruckt auf Papier, 24,5x20,5 cm, J. Grzad. Ry (?), Warschau?, um 










Ethnographisches Museum St. Petersburg, 6410-41: Amulett zum Schutz des Hauses, Tinte, Wasserfarben auf Pergament, 









GFC 027.011.031: Wunderbare Segula von Rabbi Shimshon Astropoli und Rabbi Maribsch aus Zamoscz, gedruckt auf 














GFC 027.011.375: Segula von Rabbi Shimshon Astropoli, gedruckt auf Papier, 31x22,7 cm, Josef Heilpern, Reytan 









GFC 027.011.270: Amulett für geschäftlichen Erfolg aus Jerusalem, gedruckt auf Papier, 19x12 cm, Kahn und Fried, 













GFC 027.011.312: Amulett für geschäftlichen Erfolg aus Jerusalem, gedruckt auf Papier, 17x10 cm, Meir Leib Hirsch, Satu 









GFC 027.011.310: Amulett um ein Haus zu halten und für geschäftlichen Erfolg, gedruckt auf Papier, 19x12 cm, Kahn und 











GFC 027.011.400: Amulett für Erfolg und Schutz von Rabbi Mosche Teitelbaum (1759-1841), gedruckt auf Papier, 17,4x15,5 





















GFC 027.011.339: Amulett zum Schutz vor dem bösen Blick von Rabbi Chaim David Azulai (1724-1807), gedruckt auf 








Ethnographisches Museum St. Petersburg, 6396-123: Amulett-Bündel, Leder, Pergament, Silber, Kupfer, Stoffband, West-











Museum of Jewish Heritage, New York, 515.91: Amulett-Bündel, Leder, Stoffband, Ukraine (Rownow?), 1912-1916, Foto: 









Museum of Jewish Heritage, New York, 2003.A.70: Nachtwache-Amulett, Papier, 7x5,3 cm, Polen, 19. Jahrhundert (?), Foto: 










Ethnographisches Museum St. Petersburg, 5943-59: Medaillon, Emailmalerei, Silber, 2x1,8 cm, West-Ukraine, Ende 










6396-151 Amulett in Form einer Holz-Mesusa, Pergamentstück mit Schrift. Holzrahmen 10,7x3,7 cm, Komplettlänger 13 cm, 





























6396-163 Lilith mit den drei Engelsnamen, Tinte auf Papier, 28x4,8 (bis 4,5) cm, Rückseite leer, Foto: Ethnographisches 




















6396-135 Amulett mit Engelsschrift, Tinte auf Papier, 9,4x3,4 cm, gegen Krankheit Lichoradka, Foto: Ethnographisches 








6396-95 Amulett gegen plötzliche auftretende Krankheit Lichoradka, Tinte auf Papier, 12,6x5,3(bis 5,6) cm, auf Rückschrift 








6396-92 Amulett zur allgemeinen Hilfe, mit Davidstern und Gottesnamen Schaddai, Rückseite leer. Tinte auf Papier, 7,7x7,9 











Sammlung Ira Rezak: Amulett, Tinte auf Pergament, 6x2 cm, vermutlich ebenfalls aus den Gebieten der heutigen West-












6396-136 Amulett zum Schutz im Kampf, vom Zaddik Schmuel von Berezina. Tinte auf Pergament, 10,5x6,5 cm, West-











5943-14 in metallener Mesusa-Hülle, diese 8,4 cm lang und 2 cm breit, Pergament: 7x1,8 cm, Foto: Ethnographisches 

























Amulett-Mütze, Izmir, Anfang 20. Jahrhundert, Seide mit Metallfaden-Stickerei und Perlen, in: Juhasz, Esther (Hg.): Sephardi 
Jews in The Ottoman Empire. Aspects of Material Culture, The Israel Museum 1989 – Jewish Museum New York 1990, S. 









Amulett-Anhänger mit dem Gottesnamen Schaddai, Izmir, 19. und 20. Jahrhundert, Gold und Silber, in: Juhasz, Esther (Hg.): 
Sephardi Jews in The Ottoman Empire. Aspects of Material Culture, The Israel Museum 1989 – Jewish Museum New York 












Landkarte Karpato-Rus heute, in: Jelinek, Yeshayahu A.: The Carpathian Diaspora. The Jews of Subcarpathian Rus’ and 




















Geburtsamulett mit Ratschlägen und Porträts sowie wichtigen Werken von Lubavitcher Rabbis, gedruckt auf Karton, in Folie, 









Miniatur-Version des Sefer Raziel mit Porträt des Lubavichter Rebbes Menachem Mendel Schneerson, Papier und Karton, 














Sammlung Ira Rezak: Medaillon mit Porträt des Lubavitcher Rebbes Menachem Mendel Schneerson mit Gebet zum Schutz 



















Miniatur-Version des Sefer Raziel mit Magische Hand-Amulett auf Rückseite, Papier und Karton, 4,8x5,5 cm, Sower, USA, 






























Amulett für gutes Leben, Glück und Schutz von Rabbi Mosche Teitelbaum, gedruckt auf Karton in Folie, 9x6,5 cm, Shalom 





























































Appendix: Übersicht von Anrufungsformeln, Inschriften, Amuletten aus Osteuropa 
 
 
Schutz vor Lilith/Geburt/Schwangerschaft/Kinder/Beschneidung 
 
Psalm 91 Wer im Schutz des Höchsten wohnt / und 
ruht im Schatten des Allmächtigen, der sagt 
zum Herrn: «Du bist für mich Zuflucht und 
Burg, / mein Gott, dem ich vertraue.» Er rettet 
dich aus der Schlinge des Jägers / und aus 
allem Verderben. Er beschirmt dich mit 
seinen Flügeln, / unter seinen Schwingen 
findest du Zuflucht, / Schild und Schutz ist dir 
seine Treue. Du brauchst dich vor dem 
Schrecken der Nacht nicht zu fürchten, / noch 
vor dem Pfeil, der am Tag dahinfliegt, nicht 
vor der Pest, die im Finstern schleicht, / vor 
der Seuche, die wütet am Mittag. Fallen auch 
tausend zu deiner Seite, / dir zur Rechten 
zehnmal tausend, / so wird es doch dich nicht 
treffen. Ja, du wirst es sehen mit eigenen 
Augen, / wirst zuschauen, wie den Frevlern 
vergolten wird. Denn der Herr ist deine 
Zuflucht, / du hast dir den Höchsten als 
Schutz erwählt. Dir begegnet kein Unheil, / 
kein Unglück naht deinem Zelt. Denn er 
befiehlt seinen Engeln, / dich zu behüten auf 
all deinen Wegen. Sie tragen dich auf ihren 
Händen, / damit dein Fuß nicht an einen 
Stein stößt; du schreitest über Löwen und 
Nattern, / trittst auf Löwen und Drachen. 
«Weil er an mir hängt, will ich ihn retten; / ich 
will ihn schützen, denn er kennt meinen 
Namen. Wenn er mich anruft, dann will ich 
ihn erhören. / Ich bin bei ihm in der Not, / 
befreie ihn und bringe ihn zu Ehren. Ich 
sättige ihn mit langem Leben / und lasse ihn 
schauen mein Heil.» 
Unter dem Schutz des Höchsten.  Keil, Martha: Lilith und Hollekreisch. 
Schwangerschaft, Geburt und 
Wochenbett im Judentum des 
deutschen Spätmittelalters, in: 
Dorffner, Gabriele – Horn, Sonia 
(Hg.): Aller Anfang. Geburt – Birth – 
Naissance. Wiener Gespräche zur 
Sozialgeschichte der Medizin, 
Verlagshaus der Ärzte, Wien 2004, 
S. 154-155. 
Psalm 91,5-6 als genereller Schutz, 
gegen böse Geister laut Sefer 
Raphael. 
גטב גהז חאו   Namen auf koscheres Pergament Grunwald, Max: Aus Hausapotheke 
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schreiben und auf die Stelle der Tefillin 
legen 
und Hexenküche, in: Mitteilungen 
der Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, 1900, S. 60. 
לאומנ Nemouel, biblischer Name aus Numeri 26,12.  Name auf Amulett schreiben, Namen 
auch sieben Tage nacheinander vor 
dem Schlafengehen neunmal sprechen. 
Grunwald, Max: Aus Hausapotheke 
und Hexenküche, in: Mitteilungen 
der Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, 1900, S. 62. 
Auch in Amtahat Binyamin, fol. 24 a 
gegen Keri. 
Deuteronomium 6,4-10 und 11,13-21; Numeri 15,37-41 Höre, Israel! Jahwe, unser Gott, Jahwe ist 
einzig. Darum sollst du den Herrn, deinen 
Gott, lieben mit ganzem Herzen, mit ganzer 
Seele und mit ganzer Kraft. Diese Worte, auf 
die ich dich heute verpflichte, sollen auf 
deinem Herzen geschrieben stehen. Du sollst 
sie deinen Söhnen wiederholen. Du sollst von 
ihnen reden, wenn du zu Hause sitzt und 
wenn du auf der Straße gehst, wenn du dich 
schlafen legst und wenn du aufstehst. Du 
sollst sie als Zeichen um das Handgelenk 
binden. Sie sollen zum Schmuck auf deiner 
Stirn werden. Du sollst sie auf die Türpfosten 
deines Hauses und in deine Stadttore 
schreiben. Und wenn der Herr, dein Gott, 
dich in das Land führt, von dem du weißt: er 
hat deinen Vätern Abraham, Isaak und Jakob 
geschworen, es dir zu geben - große und 
schöne Städte, die du nicht gebaut hast. Und 
wenn ihr auf meine Gebote hört, auf die ich 
euch heute verpflichte, wenn ihr also den 
Herrn, euren Gott, liebt und ihm mit ganzem 
Herzen und mit ganzer Seele dient, dann 
gebe ich eurem Land seinen Regen zur 
rechten Zeit, den Regen im Herbst und den 
Regen im Frühjahr, und du kannst Korn, Most 
und Öl ernten; dann gebe ich deinem Vieh 
sein Gras auf dem Feld und du kannst essen 
und satt werden. Aber nehmt euch in Acht! 
Lasst euer Herz nicht verführen, weicht nicht 
Schma Israel, galt besonders in Polen 
als wirkungsvoll, von Kindern vor der 
Kindbettstube rezitiert 
Sabar, Shalom: Childbirth and 
Magic. Jewish Folklore and Material 
Culture, in: Biale, David (Hg.): 
Cultures of the Jews. A History, 
Schocken Books, New York 2002, 
S. 696-697. 
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vom Weg ab, dient nicht anderen Göttern und 
werft euch nicht vor ihnen nieder! Sonst wird 
der Zorn des Herrn gegen euch entbrennen; 
er wird den Himmel zuschließen, es wird kein 
Regen fallen, der Acker wird keinen Ertrag 
bringen und ihr werdet unverzüglich aus dem 
prächtigen Land getilgt sein, das der Herr 
euch geben will. Diese meine Worte sollt ihr 
auf euer Herz und auf eure Seele schreiben. 
Ihr sollt sie als Zeichen um das Handgelenk 
binden. Sie sollen zum Schmuck auf eurer 
Stirn werden. Ihr sollt sie eure Söhne lehren, 
indem ihr von ihnen redet, wenn du zu Hause 
sitzt und wenn du auf der Straße gehst, wenn 
du dich schlafen legst und wenn du aufstehst. 
Du sollst sie auf die Türpfosten deines 
Hauses und in deine Stadttore schreiben. So 
sollen die Tage, die ihr und eure Söhne in 
dem Land lebt, von dem ihr wißt: der Herr hat 
euren Vätern geschworen, es ihnen zu 
geben, so zahlreich werden wie die Tage, die 
der Himmel sich über der Erde wölbt. Der 
Herr sprach zu Mose: Rede zu den Israeliten 
und sag zu ihnen, sie sollen sich Quasten an 
ihre Kleiderzipfel nähen, von Generation zu 
Generation, und sollen an den Quasten eine 
violette Purpurschnur anbringen; sie soll bei 
euch zur Quaste gehören. Wenn ihr sie seht, 
werdet ihr euch an alle Gebote des Herrn 
erinnern, ihr werdet sie halten und eurem 
Herzen und euren Augen nicht nachgeben, 
wenn sie euch zur Untreue verleiten wollen. 
Ihr sollt so an alle meine Gebote denken und 
sie halten; dann werdet ihr eurem Gott heilig 
sein. Ich bin der Herr, euer Gott, der euch 
aus Ägypten herausgeführt hat, um für euch 
Gott zu sein, ich, der Herr, euer Gott. 
Sprichwörter 19,14 Haus und Habe sind das Erbe der Väter, / 
doch eine verständige Frau kommt vom 
Von Rabbi Nachman gegen feuchte 
Träume empfohlen  
Rabbi Nachmans Tikkun 
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Herrn. 
Job 6,6 Isst man denn ungesalzene Speise? / Wer 
hat Geschmack an fadem Schleim? 
Von Rabbi Nachman gegen feuchte 
Träume empfohlen  
Rabbi Nachmans Tikkun 
Sprichwörter 5,9 Sonst schenkst du andern deine Kraft, / deine 
Jahre einem Rücksichtslosen; 
Von Rabbi Nachman gegen feuchte 
Träume empfohlen  
Rabbi Nachmans Tikkun 
Job 35,10 Doch keiner fragt: Wo ist Gott, mein 
Schöpfer, / der Loblieder schenkt bei Nacht, 
Von Rabbi Nachman gegen feuchte 
Träume empfohlen  
Rabbi Nachmans Tikkun 
Sprichwörter 31,10 Eine tüchtige Frau, wer findet sie? / Sie 
übertrifft alle Perlen an Wert. 
Von Rabbi Nachman gegen feuchte 
Träume empfohlen  
Rabbi Nachmans Tikkun 
Psalm 16 [Ein Lied Davids.] Behüte mich, Gott, denn 
ich vertraue dir. / Ich sage zum Herrn: «Du 
bist mein Herr; / mein ganzes Glück bist du 
allein.» An den Heiligen im Lande, den 
Herrlichen, / an ihnen nur hab ich mein 
Gefallen. Viele Schmerzen leidet, wer 
fremden Göttern folgt. / Ich will ihnen nicht 
opfern, / ich nehme ihre Namen nicht auf 
meine Lippen. Du, Herr, gibst mir das Erbe 
und reichst mir den Becher; / du hältst mein 
Los in deinen Händen. Auf schönem Land fiel 
mir mein Anteil zu. / Ja, mein Erbe gefällt mir 
gut. Ich preise den Herrn, der mich beraten 
hat. / Auch mahnt mich mein Herz in der 
Nacht. Ich habe den Herrn beständig vor 
Augen. / Er steht mir zur Rechten, ich wanke 
nicht. Darum freut sich mein Herz und 
frohlockt meine Seele; / auch mein Leib wird 
wohnen in Sicherheit. Denn du gibst mich 
nicht der Unterwelt preis; / du lässt deinen 
Frommen das Grab nicht schauen. Du zeigst 
mir den Pfad zum Leben. / Vor deinem 
Angesicht herrscht Freude in Fülle, / zu 
deiner Rechten Wonne für alle Zeit. 
(Gott, der Anteil seiner Getreuen.) Nach 
dem ungewollten Samenerguss am 
selben Tag zu rezitieren um die Kräfte 
dieser Kelipah zu minimieren (Rabbi 
Nachmans Tikkun). Vers 5 damit eine 
Bitte positiv beantwortet wird laut Sefer 
Raphael. 
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
Sefer Raphael, S. 97. 
Psalm 32 [Von David. Ein Weisheitslied.] Wohl dem, 
dessen Frevel vergeben / und dessen Sünde 
bedeckt ist. Wohl dem Menschen, dem der 
Herr die Schuld nicht zur Last legt / und 
dessen Herz keine Falschheit kennt. Solang 
ich es verschwieg, waren meine Glieder matt, 
(Freude über die Vergebung) Nach 
dem ungewollten Samenerguss am 
selben Tag zu rezitieren um die Kräfte 
dieser Kelipah zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
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/ den ganzen Tag musste ich stöhnen. Denn 
deine Hand lag schwer auf mir bei Tag und 
bei Nacht; meine Lebenskraft war verdorrt 
wie durch die Glut des Sommers. [Sela] Da 
bekannte ich dir meine Sünde / und verbarg 
nicht länger meine Schuld vor dir. Ich sagte: 
Ich will dem Herrn meine Frevel bekennen. / 
Und du hast mir die Schuld vergeben. [Sela] 
Darum soll jeder Fromme in der Not zu dir 
beten; / fluten hohe Wasser heran, ihn 
werden sie nicht erreichen. Du bist mein 
Schutz, bewahrst mich vor Not; / du rettest 
mich und hüllst mich in Jubel. [Sela] «Ich 
unterweise dich und zeige dir den Weg, den 
du gehen sollst. / Ich will dir raten; über dir 
wacht mein Auge.» Werdet nicht wie Ross 
und Maultier, / die ohne Verstand sind. Mit 
Zaum und Zügel muss man ihr Ungestüm 
bändigen, / sonst folgen sie dir nicht. Der 
Frevler leidet viele Schmerzen, / doch wer 
dem Herrn vertraut, den wird er mit seiner 
Huld umgeben.  Freut euch am Herrn und 
jauchzt, ihr Gerechten, / jubelt alle, ihr 
Menschen mit redlichem Herzen! 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
 
Psalm 14 [Für den Chormeister. Von David.]Die Toren 
sagen in ihrem Herzen: / «Es gibt keinen 
Gott.» Sie handeln verwerflich und schnöde; / 
da ist keiner, der Gutes tut. Der Herr blickt 
vom Himmel herab auf die Menschen, / ob 
noch ein Verständiger da ist, der Gott sucht. 
Alle sind sie abtrünnig und verdorben, / 
keiner tut Gutes, auch nicht ein Einziger. 
Haben denn all die Übeltäter keine Einsicht? / 
Sie verschlingen mein Volk. Sie essen das 
Brot des Herrn, / doch seinen Namen rufen 
sie nicht an. Es trifft sie Furcht und 
Schrecken; / denn Gott steht auf der Seite 
der Gerechten. Die Pläne der Armen wollt ihr 
vereiteln, / doch ihre Zuflucht ist der Herr. 
(Die Torheit der Gottesleugner) Nach 
dem ungewollten Samenerguss am 
selben Tag zu rezitieren um die Kräfte 
dieser Kelipah zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 




Ach, käme doch vom Zion Hilfe für Israel! / 
Wenn einst der Herr das Geschick seines 
Volkes wendet, / dann jubelt Jakob, dann 
freut sich Israel. 
Psalm 42 [Für den Chormeister. Ein Weisheitslied der 
Korachiter.] Wie der Hirsch lechzt nach 
frischem Wasser, / so lechzt meine Seele, 
Gott, nach dir. Meine Seele dürstet nach 
Gott, / nach dem lebendigen Gott. Wann darf 
ich kommen / und Gottes Antlitz schauen? 
Tränen waren mein Brot bei Tag und bei 
Nacht; / denn man sagt zu mir den ganzen 
Tag: / «Wo ist nun dein Gott?» Das Herz geht 
mir über, wenn ich daran denke: / wie ich 
zum Haus Gottes zog in festlicher Schar, / 
mit Jubel und Dank in feiernder Menge. 
Meine Seele, warum bist du betrübt / und bist 
so unruhig in mir? Harre auf Gott; denn ich 
werde ihm noch danken, / meinem Gott und 
Retter, auf den ich schaue. Betrübt ist meine 
Seele in mir, darum denke ich an dich / im 
Jordanland, am Hermon, am Mizar-Berg. Flut 
ruft der Flut zu beim Tosen deiner Wasser, / 
all deine Wellen und Wogen gehen über mich 
hin. Bei Tag schenke der Herr seine Huld; / 
ich singe ihm nachts und flehe zum Gott 
meines Lebens. Ich sage zu Gott, meinem 
Fels: / «Warum hast du mich vergessen? 
Warum muss ich trauernd umhergehen, / von 
meinem Feind bedrängt?» Wie ein Stechen 
in meinen Gliedern / ist für mich der Hohn der 
Bedränger; denn sie rufen mir ständig zu: / 
«Wo ist nun dein Gott?» Meine Seele, warum 
bist du betrübt / und bist so unruhig in mir? 
Harre auf Gott; denn ich werde ihm noch 
danken, / meinem Gott und Retter, auf den 
ich schaue. 
(Sehnsucht nach dem lebendigen Gott) 
Nach dem ungewollten Samenerguss 
am selben Tag zu rezitieren um die 
Kräfte dieser Kelipah zu minimieren 
(Rabbi Nachmans Tikkun) 
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
 
Psalm 59 [Für den Chormeister. Nach der Weise 
«Zerstöre nicht!». Ein Lied Davids, als Saul 
(Klage und Zuversicht eines Verfolgten) 
Nach dem ungewollten Samenerguss 
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
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hinschickte und man das Haus bewachte, um 
ihn zu töten.] Entreiß mich den Feinden, mein 
Gott, / beschütze mich vor meinen Gegnern! 
Entreiß mich denen, die Unrecht tun, / rette 
mich vor den Mördern! Sieh her: Sie lauern 
mir auf, / Mächtige stellen mir nach. Ich aber 
habe keinen Frevel begangen und keine 
Sünde; / Herr, ich bin ohne Schuld. Sie 
stürmen vor und stellen sich auf. / Wach auf, 
komm mir entgegen, sieh her! Herr, du Gott 
der Heerscharen, Gott Israels, / werde wach, 
suche alle Völker heim! / Sei keinem 
treulosen Frevler gnädig! [Sela] Abend für 
Abend kommen sie wieder, / sie kläffen wie 
Hunde, durchstreifen die Stadt. Ja, sie 
geifern mit ihrem Maul. / Die Schwerter 
zwischen ihren Lippen, wer nimmt sie wahr? 
Du aber, Herr, verlachst sie; / du spottest 
über alle Völker. Meine Stärke, an dich will 
ich mich halten, / denn du, Gott, bist meine 
Burg. Mein huldreicher Gott kommt mir 
entgegen; / Gott lässt mich herabsehen auf 
meine Gegner. Töte sie nicht, / damit mein 
Volk nicht vergisst. In deiner Kraft zerstreue 
sie, / wirf sie nieder, Herr, unser Schild! 
Wegen der Sünde ihres Mundes, wegen all 
ihrer Reden / sollen sie sich in ihrem 
Hochmut verfangen; / denn sie fluchen und 
verbreiten nur Lügen. Vernichte sie im Zorn, / 
vernichte sie; sie sollen zugrunde gehen. Sie 
sollen erkennen, dass Gott der Herrscher in 
Jakob ist / und bis an das Ende der Erde. 
[Sela] Abend für Abend kommen sie wieder, / 
sie kläffen wie Hunde, durchstreifen die 
Stadt. Sie streunen umher, gierig nach Fraß; 
/ werden sie nicht satt, dann knurren sie. Ich 
aber will deine Macht besingen, / will über 
deine Huld jubeln am Morgen. Denn du bist 
eine Burg für mich, / bist meine Zuflucht am 
am selben Tag zu rezitieren um die 
Kräfte dieser Kelipah zu minimieren  
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 




Tag der Not. Meine Stärke, dir will ich singen 
und spielen; / denn du, Gott, bist meine Burg, 
mein huldreicher Gott. 
Psalm 77 [Für den Chormeister. Nach Jedutun. Ein 
Psalm Asafs.] Ich rufe zu Gott, ich schreie, / 
ich rufe zu Gott, bis er mich hört. Am Tag 
meiner Not suche ich den Herrn; / unablässig 
erhebe ich nachts meine Hände, / meine 
Seele lässt sich nicht trösten. Denke ich an 
Gott, muss ich seufzen; / sinne ich nach, 
dann will mein Geist verzagen. [Sela] Du 
lässt mich nicht mehr schlafen; / ich bin voll 
Unruhe und kann nicht reden. Ich sinne nach 
über die Tage von einst, / ich will denken an 
längst vergangene Jahre. Mein Herz grübelt 
bei Nacht, / ich sinne nach, es forscht mein 
Geist. Wird der Herr mich denn auf ewig 
verstoßen / und mir niemals mehr gnädig 
sein? Hat seine Huld für immer ein Ende, / ist 
seine Verheißung aufgehoben für alle 
Zeiten? Hat Gott seine Gnade vergessen, / 
im Zorn sein Erbarmen verschlossen? [Sela] 
Da sagte ich mir: «Das ist mein Schmerz, / 
dass die Rechte des Höchsten so anders 
handelt.» Ich denke an die Taten des Herrn, / 
ich will denken an deine früheren Wunder. 
Ich erwäge all deine Werke / und will 
nachsinnen über deine Taten. Gott, dein Weg 
ist heilig. / Wo ist ein Gott, so groß wie unser 
Gott? Du allein bist der Gott, der Wunder tut, 
/ du hast deine Macht den Völkern 
kundgetan. Du hast mit starkem Arm dein 
Volk erlöst, / die Kinder Jakobs und Josefs. 
[Sela] Die Wasser sahen dich, Gott, / die 
Wasser sahen dich und bebten. / Die Tiefen 
des Meeres tobten. Die Wolken gossen ihr 
Wasser aus, / das Gewölk ließ die Stimme 
dröhnen, / auch deine Pfeile flogen dahin. 
Dröhnend rollte dein Donner, / Blitze erhellten 
(Gottes Weg mit seinem Volk) Nach 
dem ungewollten Samenerguss am 
selben Tag zu rezitieren um die Kräfte 
dieser Kelipah zu minimieren (Rabbi 
Nachmans Tikkun). Vers 15 und 16 
werden im Sefer Raphael empfohlen, 
um Schwierigkeiten abzuwenden. 
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
Sefer Raphael, S. 97. 
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den Erdkreis, / die Erde bebte und wankte. 
Durch das Meer ging dein Weg, / dein Pfad 
durch gewaltige Wasser, / doch niemand sah 
deine Spuren. Du führtest dein Volk wie eine 
Herde / durch die Hand von Mose und Aaron. 
Psalm 90 [Ein Gebet des Mose, des Mannes 
Gottes.]Herr, du warst unsere Zuflucht / von 
Geschlecht zu Geschlecht. Ehe die Berge 
geboren wurden, / die Erde entstand und das 
Weltall, / bist du, o Gott, von Ewigkeit zu 
Ewigkeit. Du lässt die Menschen 
zurückkehren zum Staub / und sprichst: 
«Kommt wieder, ihr Menschen!» Denn 
tausend Jahre sind für dich / wie der Tag, der 
gestern vergangen ist, / wie eine Wache in 
der Nacht. Von Jahr zu Jahr säst du die 
Menschen aus; / sie gleichen dem 
sprossenden Gras. Am Morgen grünt es und 
blüht, / am Abend wird es geschnitten und 
welkt. Denn wir vergehen durch deinen Zorn, 
/ werden vernichtet durch deinen Grimm. Du 
hast unsre Sünden vor dich hingestellt, / 
unsere geheime Schuld in das Licht deines 
Angesichts. Denn all unsre Tage gehn hin 
unter deinem Zorn, / wir beenden unsere 
Jahre wie einen Seufzer. Unser Leben währt 
siebzig Jahre, / und wenn es hoch kommt, 
sind es achtzig. Das Beste daran ist nur 
Mühsal und Beschwer, / rasch geht es vorbei, 
wir fliegen dahin. Wer kennt die Gewalt 
deines Zornes / und fürchtet sich vor deinem 
Grimm? Unsre Tage zu zählen, lehre uns! / 
Dann gewinnen wir ein weises Herz. Herr, 
wende dich uns doch endlich zu! / Hab 
Mitleid mit deinen Knechten! Sättige uns am 
Morgen mit deiner Huld! / Dann wollen wir 
jubeln und uns freuen all unsre Tage. Erfreue 
uns so viele Tage, wie du uns gebeugt hast, / 
so viele Jahre, wie wir Unglück erlitten. Zeig 
(Der ewige Gott – der vergängliche 
Mensch) Nach dem ungewollten 
Samenerguss am selben Tag zu 
rezitieren um die Kräfte dieser Kelipah 
zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 




deinen Knechten deine Taten / und ihren 
Kindern deine erhabene Macht! Es komme 
über uns die Güte des Herrn, unsres Gottes. 
Lass das Werk unsrer Hände gedeihen, ja, 
lass gedeihen das Werk unsrer Hände! 
Psalm 105 Dankt dem Herrn! Ruft seinen Namen an! / 
Macht unter den Völkern seine Taten 
bekannt! Singt ihm und spielt ihm, / sinnt 
nach über all seine Wunder! Rühmt euch 
seines heiligen Namens! / Alle, die den Herrn 
suchen, sollen sich von Herzen freuen. Fragt 
nach dem Herrn und seiner Macht; / sucht 
sein Antlitz allezeit! Denkt an die Wunder, die 
er getan hat, / an seine Zeichen und die 
Beschlüsse aus seinem Mund. Bedenkt es, 
ihr Nachkommen seines Knechtes Abraham, 
/ ihr Kinder Jakobs, die er erwählt hat. Er, der 
Herr, ist unser Gott. / Seine Herrschaft 
umgreift die Erde. Ewig denkt er an seinen 
Bund,/ an das Wort, das er gegeben hat für 
tausend Geschlechter, an den Bund, den er 
mit Abraham geschlossen, / an den Eid, den 
er Isaak geschworen hat. Er bestimmte ihn 
als Satzung für Jakob, / als ewigen Bund für 
Israel. Er sprach: Dir will ich Kanaan geben, / 
das Land, das dir als Erbe bestimmt ist. Als 
sie noch gering waren an Zahl, / nur wenige 
und fremd im Land, und noch zogen von Volk 
zu Volk, / von einem Reich zum andern, da 
ließ er sie von niemand bedrücken, / wies 
ihretwegen Könige zurecht: «Tastet meine 
Gesalbten nicht an, / tut meinen Propheten 
nichts zuleide!» Dann aber rief er den Hunger 
ins Land, / entzog ihnen allen Vorrat an Brot. 
Doch hatte er ihnen einen Mann 
vorausgesandt: / Josef wurde als Sklave 
verkauft. Man spannte seine Füße in Fesseln 
/ und zwängte seinen Hals ins Eisen bis zu 
der Zeit, als sein Wort sich erfüllte / und der 
(Ein Loblied auf den Herrn der 
Geschichte) Nach dem ungewollten 
Samenerguss am selben Tag zu 
rezitieren um die Kräfte dieser Kelipah 
zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 




Spruch des Herrn ihm Recht gab. Da sandte 
der König einen Boten und ließ ihn frei, / der 
Herrscher der Völker ließ ihn heraus. Er 
bestellte ihn zum Herrn über sein Haus, / 
zum Gebieter über seinen ganzen Besitz. Er 
sollte die Fürsten lenken nach seinem Sinn / 
und die Ältesten Weisheit lehren. Und Israel 
kam nach Ägypten, / Jakob wurde Gast im 
Lande Hams. Da mehrte Gott sein Volk 
gewaltig, / machte es stärker als das Volk der 
Bedrücker. Er wandelte ihren Sinn zum Hass 
gegen sein Volk, / sodass sie an seinen 
Knechten tückisch handelten. Dann sandte er 
Mose, seinen Knecht, / und Aaron, den Gott 
sich erwählte. Sie wirkten unter ihnen seine 
Zeichen, / im Lande Hams seine Wunder. Er 
sandte Finsternis, da wurde es dunkel; / doch 
achteten sie nicht auf sein Wort. Er 
verwandelte ihre Gewässer in Blut / und ließ 
ihre Fische sterben. Ihr Land wimmelte von 
Fröschen / bis hinein in den Palast des 
Königs. Er gebot, da kamen Schwärme von 
Fliegen / und von Stechmücken über das 
ganze Gebiet. Er schickte ihnen Hagel statt 
Regen, / flammendes Feuer auf ihr Land. Er 
zerschlug ihnen Weinstock und Feigenbaum / 
und knickte in ihrem Gebiet die Bäume um. 
Er gebot, da kamen Schwärme von Grillen / 
und Wanderheuschrecken in gewaltiger Zahl. 
Sie fraßen alles Grün in ihrem Land, / sie 
fraßen die Frucht ihrer Felder. Er erschlug im 
Land jede Erstgeburt, / die ganze Blüte der 
Jugend. Er führte sein Volk heraus mit Silber 
und Gold; / in seinen Stämmen fand sich kein 
Schwächling. Bei ihrem Auszug waren die 
Ägypter froh; / denn Schrecken vor ihnen 
hatte sie alle befallen. Eine Wolke breitete er 
aus, um sie zu decken, / und Feuer, um die 
Nacht zu erleuchten. Als sie ihn baten, 
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schickte er Wachteln / und sättigte sie mit 
Brot vom Himmel. Er öffnete den Felsen und 
Wasser entquoll ihm, / wie ein Strom floss es 
dahin in der Wüste. Denn er dachte an sein 
heiliges Wort / und an Abraham, seinen 
Knecht. Er führte sein Volk heraus in Freude, 
/ seine Erwählten in Jubel. Er gab ihnen die 
Länder der Völker / und ließ sie den Besitz 
der Nationen gewinnen, damit sie seine 
Satzungen hielten / und seine Gebote 
befolgten. / Halleluja! 
Psalm 137 An den Strömen von Babel, / da saßen wir 
und weinten, / wenn wir an Zion dachten. Wir 
hängten unsere Harfen / an die Weiden in 
jenem Land. Dort verlangten von uns die 
Zwingherren Lieder, / unsere Peiniger 
forderten Jubel: / «Singt uns Lieder vom 
Zion!» Wie könnten wir singen die Lieder des 
Herrn, / fern, auf fremder Erde? Wenn ich 
dich je vergesse, Jerusalem, / dann soll mir 
die rechte Hand verdorren. Die Zunge soll mir 
am Gaumen kleben, / wenn ich an dich nicht 
mehr denke, / wenn ich Jerusalem nicht zu 
meiner höchsten Freude erhebe. Herr, 
vergiss den Söhnen Edoms nicht den Tag 
von Jerusalem; / sie sagten: «Reißt nieder, 
bis auf den Grund reißt es nieder!» Tochter 
Babel, du Zerstörerin! / Wohl dem, der dir 
heimzahlt, was du uns getan hast! Wohl dem, 
der deine Kinder packt / und sie am Felsen 
zerschmettert! 
(Heimweh nach dem Zion in der 
Verbannung) Nach dem ungewollten 
Samenerguss am selben Tag zu 
rezitieren um die Kräfte dieser Kelipah 
zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
 
Psalm 150 Halleluja! Lobt Gott in seinem Heiligtum, / lobt 
ihn in seiner mächtigen Feste! Lobt ihn für 
seine großen Taten, / lobt ihn in seiner 
gewaltigen Größe! Lobt ihn mit dem Schall 
der Hörner, / lobt ihn mit Harfe und Zither! 
Lobt ihn mit Pauken und Tanz, / lobt ihn mit 
Flöten und Saitenspiel! Lobt ihn mit hellen 
Zimbeln, / lobt ihn mit klingenden Zimbeln! 
(Das große Halleluja) Nach dem 
ungewollten Samenerguss am selben 
Tag zu rezitieren um die Kräfte dieser 
Kelipah zu minimieren  
Greenbaum, Avraham: Rabbi 
Nachman’s Tikkun. The 
Comprehensive Remedy (Tikkun 
Haklali) with Shemot Hatzaddikim 
(Names of the Tzaddikim), The 
Breslov Research Institute, 
Jerusalem – New York 1984, S. 44-
45. 
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Alles, was atmet, / lobe den Herrn! Halleluja!  
Numeri 6,22-27 Der Herr sprach zu Mose: Sag zu Aaron und 
seinen Söhnen: So sollt ihr die Israeliten 
segnen; sprecht zu ihnen: Der Herr segne 
dich und behüte dich. Der Herr lasse sein 
Angesicht über dich leuchten und sei dir 
gnädig. Der Herr wende sein Angesicht dir zu 
und schenke dir Heil. So sollen sie meinen 
Namen auf die Israeliten legen und ich werde 
sie segnen. 
Priestersegen, Anfangsbuchstaben Löwinger, Adolf: Der böse Blick. 
Nach jüdischen Quellen, in: 
Menorah, IV. Jg., Oktober 1926, Nr. 
10, S. 552. 
Psalm 126 [Ein Wallfahrtslied.] Als der Herr das Los der 
Gefangenschaft Zions wendete, / da waren 
wir alle wie Träumende. Da war unser Mund 
voll Lachen / und unsere Zunge voll Jubel. 
Da sagte man unter den andern Völkern: / 
«Der Herr hat an ihnen Großes getan.» Ja, 
Großes hat der Herr an uns getan. / Da 
waren wir fröhlich. Wende doch, Herr, unser 
Geschick, / wie du versiegte Bäche wieder 
füllst im Südland. Die mit Tränen säen, / 
werden mit Jubel ernten. Sie gehen hin unter 
Tränen / und tragen den Samen zur Aussaat. 
Sie kommen wieder mit Jubel / und bringen 
ihre Garben ein. 
(Tränen und Jubel) Klassischer 
Abwehrvers auf Amuletten gegen Lilith, 
inklusive der drei Engelsnamen 
(Shimmush Tehillim) 
Trachtenberg, Joshua: Jewish 
Magic and Superstition. A Study in 
Folk Religion, Atheneum, New York 
1970, S. 139. 
Psalm 121, Exodus 22,18, die Inschriften Mazal oder 
Mazal Tov als Überschrift, den Gottesnamen Schaddai, die 
Inschrift Kera Satan, die Namen von Patriarchen und 
Matriarchen sowie weniger häufig auch die drei 
Engelsnamen gegen Lilith, Senoi, Sansenoi, Semangelof 
oder die Engel Schomriel und Chasdiel. 
Manchmal Hinzufügungen von Psalm 91,5-6 und Psalm 
91,10-11, Hohelied 3,7-8 oder Micha 7,20. 
Psalm 16,1, 17,8, 32,7. 
 
[Ein Wallfahrtslied.] Ich hebe meine Augen 
auf zu den Bergen: / Woher kommt mir Hilfe? 
Meine Hilfe kommt vom Herrn, / der Himmel 
und Erde gemacht hat. Er lässt deinen Fuß 
nicht wanken; / er, der dich behütet, schläft 
nicht. Nein, der Hüter Israels / schläft und 
schlummert nicht. Der Herr ist dein Hüter, der 
Herr gibt dir Schatten; / er steht dir zur Seite. 
Bei Tag wird dir die Sonne nicht schaden / 
noch der Mond in der Nacht. Der Herr behüte 
dich vor allem Bösen, / er behüte dein Leben. 
Der Herr behüte dich, wenn du fortgehst und 
wiederkommst, / von nun an bis in Ewigkeit. 
(Der Wächter Israels) Ersetzte später 




Grunwald, Max: Bibliomantie und 
Gesundbeten, in: Mitteilungen der 
Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, Heft X., Jahrgang 
1902, Nr. 2, S. 96. 
 
Geschichte der Begegnung des Propheten Elijas mit Lilith Elija ist auf dem Weg zu einer Gebärenden, 
er schafft es Lilith von ihrem Vorhaben das 
 Kimpetbrivl-Amulette 
Gaster, Moses: Two Thousand 
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Kind zu töten abzubringen, indem er sie 
exkommunizierte und Lilith auf die drei 
Engelsnamen verwies. Lilith erhält auf den 
Amuletten in diesem Zusammenhang 
manchmal die Namen Striga, eine Zauberin, 
oder Astriga. Eine Adaption dieser Erzählung, 
wo Elijas Namen selbst an die Stelle der drei 
Engelsnamen tritt, basierend auf älteren 
Anrufungsformeln, stellt sich Lilith mit 
mehreren Namen vor: Lilith, Abitr, Abito, 
Amorpho, Khods, Ikpoko, Ayylo, Ptrota, 
Abnukta, Strina, Kle Ptuza, Tltoi, Pritsa, (bzw. 
Satrina, Lilith, Abito, Amizo, Izorpo, Kokos, 
Adam, Ita, Podo, Eilo, Patrota, Abeko, Kea, 
Kali, Batna, Talto und Partasah). 
Years of a Charm against the Child-
Stealing Witch, in: Folklore, Vol. 11, 
Nr. 2, Juni 1900, S. 149. 
Pok Komm heraus. Aramäisch, auf ein Pergament zu 
schreiben, am Nabel der Gebärenden 
zu platzieren  
Sefer Raziel, S. 43a. 
Exodus 11,8 Dann werden alle deine Diener hier zu mir 
herabsteigen, sich vor mir niederwerfen und 
sagen: Zieht doch fort, du und das ganze 
Volk, das du anführst. Danach werde ich 
fortziehen. Er verließ den Pharao, rot vor 
Zorn. 
Bei Geburt zu zitieren  Klein, Michele: A Time To Be Born. 
Customs and Folklore of Jewish 
Birth, The Jewish Publication 
Society, Philadelphia 1998, S. 123. 
Ha-Shem, eled Der Name, ich werde gebären. Von polnischem Rabbi des frühen 20. 
Jahrhunderts als Amulett empfohlen, 
auf Stirn der Gebärenden zu legen 
Klein, Michele: A Time To Be Born. 
Customs and Folklore of Jewish 
Birth, The Jewish Publication 
Society, Philadelphia 1998, S. 124. 
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Arieh, Löwe (Sternzeichen), Raziel fol. 6a. 
Schor – Ochse 
Adam 
Nschr – Adler 
 
Erleichterung der Geburt, Diese Wörter 
sollen auf die vier Seiten eines 
koscheren Pergaments geschrieben 
werden und auf den Bauchnabel der 
Gebärenden platziert werden.  
Binyamin Beinish Hakohen: Sefer 
Amtahat Binyamin, Wilhermsdorf 
1716, S. 40. 
 
Dieses ist auf Hirschleder zu schreiben, man 
findet darauf innerhalb der Kreise die Namen 
Adam und Eva, zerreiße Lillot, die Engel 
Khasdiel, Sanvai, Sansanvai, Smangelof 
sowie die Zuschreibung deren Macht durch 
Gott. Außerhalb des Kreises finden sich die 
Namen der vier Flüsse in Eden: Gihon, 
Pischon, Pheret (Euphrat) und Chidkel 
(Tigris). 
zum Schutz während der Geburt 
empfohlen 
Sefer Raziel, S. 42b. 
 
Über der Zeichnung befindet sich eine lange 
Aufzählung von Engelsnamen, unter der 
Illustration Ich beschwöre dich, du erste Eva, 
im Namen deines Schöpfers und im Namen 
der drei Engel, die der Herr nach dir 
geschickt und im Namen des Engels des 
Meeres, denen du zugeschworen, dass 
weder du, noch irgendjemand aus deiner 
Schar, dort schaden, wo du unsere Namen 
sehen wirst, noch demjenigen, der sie trägt; 
darum beschwöre ich dich mit ihrem Namen 
und mit ihren Siegeln, die hier 
Schutz vor Lilith bei Geburt Sefer Raziel, S. 43a. 
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aufgeschrieben sind, dass weder du noch 
irgendjemand aus deiner Schaar der 
Wöchnerin R.R. und ihrem neugeborenen 
Kinde schaden sollst, weder am Tage, noch 
in der Nacht; weder durch ihre Speise, noch 
durch ihren Trank; weder am Kopfe, noch am 
Herzen; weder an ihren 208 Gliedern, noch 
an ihren 365 Adern; das verbiete ich dir und 




Man soll den heiligen Namen ייצשע und den 
Engelsnamen לאימפדר 
auf Zettel der 4 Geister (? Ecken?) des 
Zimmers schreiben.  
 
Für eine neue Mutter, damit Lilith keine 
Kraft über sie hat und ihr nicht durch 
Krankheit schaden kann.  
Toldot Adam, S. 77 – 36. 
 
Amtahath Binjamin, 23 a: Ascii: 
Akortichon der Engelsnamen Azriel, 
Schmriel, Zdkiel, Ischrel, Jhdriel, 
diese Namen entsprechen dem 
Zahlenwert von Lilith, 480. Dieser 
Name ist anzurufen gegen Lilith, 
nachdem man auch den Psalm 71 
zitiert hat. Jeder Buchstabe nach 
dem Tetagrammaton in Psalm 121. 
 Schreibe auf ein Stück Hirschhorn den 
Namen, und dieses gib in das Bett der neuen 
Mutter. 
 
 Toldot Adam, S. 77 – 37. 
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Zu schreiben auf koscheres Klaf. In der 
Stunde des Schreibens ist denken an die 
Frau Plonit geboren von Plonit im Monat 
Ploni am Tag Ploni zu denken. Das Amulett 
wird Lilith keine Kraft geben und auch nicht 
der Hexerei, die Aufseher über Lilith mit den 
Namen Senoi, Sansenoi und Semangelof 
sodass Lilith nicht nahe kommt, nicht am Tag 
und nicht in der Nacht, nicht im Sommer und 
nicht im Winter, und Gott schickt seine Diener 
als Aufseher um die Frau und das Kind zu 
retten. Das Amulett ist in Assyrisch und 
TGIAN zu schreiben und in einer Tasche 
aufzubewahren. 
 
Für neue Mütter, als Schutz vor Lilith, 
damit die Söhne nicht ausgetauscht 
werden.  
Toldot Adam, S. 86 – 80. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 111-
112, Abschnitte 3 und 4: Zwei 
Zeichnungen, für das Kind und für 
eine Schiffsreise. Unter die bloßen 
Füße zu legen, für Schwangere auf 
Porzellan schreiben welches in 2 
Stücke zerbrochen wurde, auch für 
die Traumdeutung verwendbar. 
 
Gematria, Summe der Buchstaben 
in jede Richtung entspricht 15, Jud 
He 
Schrire: Hebrew Amulets, S. 65. 
תש קי עח גב שנ 
 ןק ץא לאה דפ 
ןק ץא םשב לא הדפ םדא 
ץא םשב לא הדפ הוח 
בה בה םשבו קטרוצ םשבו ןוריחפצוי םשבו ןורירהזחא 
םשבו תואבצ הוהי הי לאירתכא םשבו ןוריבצצחאאוי 
הגובצא גלפ 
 
Schreibt man auf koschere Hirschhaut oder 
ein Klaf im Osten und Westen des Zimmers: 
תש קי עח גב שנ ןק ץא לאה דפ 
In die Seite des Nordens ist zu schreiben: 
ןק ץא םשב לא הדפ םדא 
In die Seite des Südens ist zu schreiben: 
ץא םשב לא הדפ הוח 
Über die Türöffnung auf ein Klaf zu 
schreiben: 
בה בה םשבו קטרוצ םשבו ןוריחפצוי םשבו 
ןורירהזחא םשבו תואבצ הוהי הי לאירתכא 
םשבו ןוריבצצחאאוי 
Schützt vor Scheddim, Lilin und Mazzikin, da 
sie nicht über die Öffnungen eindringen 
können durch die Kraft der Namen. Und auch 
schreibt der Autor auf das Klaf: 
הגובצא גלפ 
 
Der neuen Mutter  Toldot Adam, S. 91 – 91. 
 
Zortk – Schorschei Ha-Schemot, S. 
480-481. Angeblich besteht diese 
Abkürzung aus verschiedenen 
Versen, aus dem Buch 
Deuteronomium 119 und 137, 
Genesis 30,14. 
 
Psalm 121 Das Schir Le-Malot als Gebet gegen Lilith, 
ebenfalls die Mesusa als Schutz gegen sie, 
damit sie nicht in das Haus eindringen kann 
um Blut und Venen auszusaugen. Der 
Prophet Elija schützt ebenfalls vor ihr. Auch 
Schir Le-Malot als Gebet gegen Lilith Toldot Adam, S. 99-100 – 107. 
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um das Kind zu schützen. Das Lied Schir Le-
Malot ist drei Mal zu rezitieren, dann soll man 
zur Mesusa gehen. 
םיסנויד םיספספ םתספ םתקנא שלואפיי ואפיי 
 
Als Schmira für eine Gebärende schreiben 
auf eine schöne Schachtel zu schreiben. 
Schma und weiters ist zu schreiben: für die 
Frau, ihren Mutternamen, am Tag X geboren, 
im Monat X geboren, die Frau von X, der 
Sohn von X (seiner Mutter), am Tag X 
geboren, im Monat X geboren.  
םיסנויד םיספספ םתספ םתקנא שלואפיי 
ואפיי 
Zu schreiben in Assyrisch und in TGIN, in der 
Stunde des Schreibens sind weiße Hosen zu 
tragen und keine Schuhe und auch ohne 
geschlossene Schuhe, zu schreiben in 
Heiligkeit und Reinheit. Danach ist das Klaf 
über den Hals der Gebärenden oder ihr Bett 
in einer Tasche zu hängen. 
Für eine Gebärende Toldot Adam, S. 104 – 115. 
 
 
Ersten beiden Wörter: Schorschei 
Ha-Schemot, S. 287, Abschnitt 3: 




Zwei Mal zu schreiben und über das Bett zu 
geben, zu schreiben auf reines Papier, zwei 
Stück nach Osten und Westen  
ל״נכ ד״וה 
und zwei nach Norden und Süden.  
ה״דו  
Dieses Amulett benötigt keiner Tasche. 
Während des „Derech Eretz“ sollen die 
Namen bedeckt werden. 






Für eine Gebärende soll man auf ein Klaf 
schreiben: 
רוטלש רטיש לאונמא 
Es ist in eine Tasche zu geben und in neuer 
Kleidung der Gebärenden zu platzieren. 
Weiters soll man aus Wachs eine Jungfrau 
formen auf ihre Stirn soll man ןואירדנק 
schreiben, auf ihren Bauch ןואירימלא. Diese 
Figur ist unter den Kopf zu legen die ganze 
Nacht.  
 
Für eine Gebärende Toldot Adam, S. 106-107 – 120. 
 
Erster Teil aus Schorschei Ha-
Schemot, S. 106, Abschnitt 299: 
gegen Hexerei auf Klaf schreiben, 
den Namen löschen, das Wasser in 
der Früh drei Tage auf nüchternen 




 לאירבג לאירוש לארבש לאירביוש לאירומה לאידודו לאימ
לאירבוש לאידגה 
 
Der Gebärenden schreibe auf Hirschleder die 
Namen 
 לארבש לאירביוש לאירומה לאידודו לאימ
לאירבוש לאידגה לאירבג לאירוש 
Das Klaf ist im Zimmer der Gebärenden in 
einer Tasche aufzubewahren. 





Für eine Gebärende schreibe den 
Engelsnamen לאימפדר 20 Mal in die 
Zeichnung in der Mitte des Quadrates 
schreibe den Namen der Gebärenden sowie 
den Namen ihrer Mutter und verwende diese 
Zeichnung. 
In jeder Ecke ist Abstand zu lassen und zu 
schreiben ל״נכ יונ״הד, zwischen die 
Himmelsrichtungen. Das Amulett ist in einer 
Tasche der Gebärenden um den Hals zu 
hängen. 
  Toldot Adam, S. 107 – 122. 
 
Name der Gebärenden und Kera Satan und Muttername Name der Gebärenden und Kera Satan und 
Muttername, der Entbindenden neben sie auf 
ihr Bett zu legen oder zu hängen. 
Schmira für eine Gebärende  Toldot Adam, S. 108 – 123. 
 
Kera Satan auch in Schorschei 
Ha-Schemot, S. Taw Zajin Aleph 
Erzählung der Matriarchinnen und ihr Schicksal der 
Fruchtbarkeit 
Auf ein Amulett schreiben, dieses in einer 
Tasche immer bei sich tragen 




Abb. S. 42 – oberes Amulett 
Zeile 1 und 5 sind spiegelverkehrt 
 
Unter das Kissen der Gebärenden ist ein 
Messer zu legen. Der Sofer soll vor dem 
Schreiben des Amulettes die Mikweh 
besuchen. Das Amulett ist im Bett zwischen 
zwei Papierblättern zu platzieren. Mit Gottes 
Hilfe: 
Auch folgendes Beispiel ist für die 
Gebärende, auf Pergament oder Papier zu 
schreiben und in einer Tasche bei der Mutter 
zu platzieren und von dieser bei sich zu 
tragen bis sie die Mikweh besucht: 
Abb. S. 42 – unteres Amulett 
Die zweite Zeile ist ein Spruch aus dem 
Sohar Likitei, Tzadik Gimel, darunter ist 
dieser Vers einfach von hinten nochmal 
niedergeschrieben.  
Quadrat: Psalm 121. Ha-Kamea Ha-Ivrit, S. 
31. 
im Wochenbett, bei der Geburt zu 
verwenden.  
Sefer Raphael, S. 42. Quelle: je 
Toldot Adam, oberes auf S. 99. 
 
Zeile 1 und 5 sind spiegelverkehrt, 
solch ein Amulett auch in 








 ךוהייYehuach  
בי 
לו 
Das ist eine Schmira für eine Frau 
Eine gebärende Frau 
Von allen Arten von Sorgen, Schaden und 
Verhexungen 
Und das Schwert im Krieg und mit allen Arten 
Chelio und Diphteria und Lilin 
vergewaltigt/Übergriffen 
Empfohlen vom Engel Raziel 
 
Amulett zur Geburt West-Ukraine, Ethnographisches 



















Geburts-Amulett? West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-163. 
הי בה בה Amulett unter das Kopfkissen des Kindes zu 
legen 
Schreit ein Kleinkind grundlos Sefer Raphael, S. 43. 




Für ein ausgetauschtes Kind schreibe auf ein 
koscheres Hirschleder in Respekt den 
großen Namen. Und man sage: 
ץורט אוא יא והפ עמאו תפע וות הוה והא אבב 
Anfang: Abkürzung für Genesis 1,1 
Es ist in Vorsicht zu schreiben, dass es wird 
der heilige Name 
Für ein ausgetauschtes Kind Toldot Adam, S. 77 – 39. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 113, 




In dieser Methode. Der Schreiber soll beten 
und fasten und weiße Kleidung tragen. Das 





Exodus 34-37  
 
 
Man muss den ganzen Namen JHWH 
verwenden, zu schreiben in Reinheit sowie 
dreimal den Psalm Kaph (Psalm 20?) aus 
Tehillim rezitieren. In der Stunde des 
Aufsagens soll man die rechte Hand auf den 
Kopf der Frau legen. Die Frau soll Eigelb 
rauchen.  
Sage mit Absicht mit Mund und im Herzen 
wenn die Hand über dem Kopf der Frau ist 
am Tag der Geburt: 
ץפצמ 
Am 2. Tag ist zu sagen der Name 
ץפצמ 
Bis zum 8. Tag, je mit anderer Vokalisierung.  
Weiters soll noch der Vers Schemot Lamed 
(Exodus 30), Lamed Daleth – Lamed Zajin 
(Exodus 34-37) aus dem Tanach rezitiert 
werden. Das Eigelb ist jeden Tag zu rauchen, 
wenn ein Kinderaustausch befürchtet wird. 
Ansonsten sind nur die Psalmen aufzusagen, 
nicht acht Tage lang. Wenn die Befürchtung 
jedoch schlimmer wird, kann man die Namen 
auch nach dem 8. Tag rezitieren, in Heiligkeit 
und Reinheit, am besten wenn man das 40. 
Lebensjahr schon erreicht hat. Dieses Rezept 
ist auch gut gegen eine Krankheit, jedoch 
sind nur die Namen zu verwenden bis zum 8. 
Tag und zu rauchen, jedoch nicht die 
Psalmen anwenden. 
 
Für die Gebärende, die neue Mutter, 
die fürchtet, dass ihre Kinder vertauscht 
werden. 
Toldot Adam, S. 105-106 – 114. 
 
JWHW in wird im Hebräischen 
Alphabet erster Buchstabe durch 
letzten ersetzt, 2. durch vorletzten 
etc. 
Psalm Jeremiah 
ייד הבי לבה אלי התו וחמ המל ישכ ילא לוו ענכ אשי רשר 
קלב גיד תכלו ומכא אשיצ בירמ ןיבבנ 
צמנוא  
נא האנ לפל ארא 
Zu schreiben mit dem Psalm und den 
gefundenen Wörter: 
ייד הבי לבה אלי התו וחמ המל ישכ ילא לוו 
ענכ אשי רשר קלב גיד תכלו ומכא אשיצ בירמ 
ןיבבנ 
Für ein vertauschtes Kind Toldot Adam, S. 128-129 – 163. 
 
Vierte Zeile in Schorschei Ha-
Schemot, S. 31, Abschnitt 2: 
 335 
אה ןמ שי לר ךצ במ םי ןו תד ןמ ול ךב בו םי מל יח של יכ 
אכ למ תמ עה דו יח די שר אי םס יה עו 
 
Schreibe Nun des 1. Namens, Mem des 2. 
Namens, Daleth des 3. Namens, Aleph des 
4. Namens und Waw des 5. Namens, so 
ergibt sich 
ואצמנ 
Zu finden in Schriften in Ordnung der 
Legende. Gegen Böses für das Kind, in 
Tasche über dem Kind anzubringen, gegen 
Hexen, zu beten mit rechter Hand über dem 
Kopf des Kindes. Gegen Bösen Blick. 
נא האנ לפל ארא 
אה ןמ שי לר ךצ במ םי ןו תד ןמ ול ךב בו םי 
מל יח של יכ אכ למ תמ עה דו יח די שר אי םס 
יה עו 
Der Vater soll um Schutz des Kindes in 
dessen Namen beten sowie Psalmen 
sprechen. Die Amulettgesetze sind 
einzuhalten. Zwölf Stunden nach dem 
Kinderaustausch ist jedoch auch diese 
Segula vergebens. 
 
Amulett und beten für die Kranken. 
ץוק םב ץוק םב ץוק 
 
Zu schreiben auf Hirschleder Gegen Schwierigkeiten mit Kindern Mifalot Elokim, S. 131 – 238. 
 
das Amulett ist in eine Tasche zu geben über 
das Kind. Man muss den Namen des Kindes 
im Amulett schreiben: 
Amulett für ein Kind, das sich fürchtet. 
 
Toldot Adam, S. 89 – 84. 
לאידוס 
לאינפרט ןורטטמ לאיצפק לאיפשכמ לאירמש לאוהי 
ןוריד הזחא ןורידהא ןורירדא 
תט תטי יטפרגא לאירמש היטיטס 
 
Zu schreiben auf koscheres Hirschleder, es 
ist auf die Hände zu legen 
Engelsnamen 
erprobtes Amulett für Kinder von Rabbi 
Joel Baal Schem, auch gegen Hexerei 
der sexuellen Natur. 
Mifalot Elokim, S. 125-126 - 217. 
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Man schreibe man die folgende Zeichnung 
mit den Namen der Frau auf ein koscheres 
Klaf in assyrisch und TGIN. Sie soll dieses 
auf ihre Stirn binden, die Schrift soll nach 
außen zeigen 
Für eine Frau die schwer entbindet   Toldot Adam, S. 72 – 17. 
 
Auch in Schorschei Ha-Schemot, S. 
144, Abschnitt 19. 
 
Hat eine Frau Schwierigkeiten zu gebären so 
schreibe man auf Hirschleder folgende 
Zeichnung. Zu schreiben in TGIN und 
assyrisch, zu platzieren zwischen den Ring 
des kleinen Fingers der rechten Hand, 
anzufertigen am 1. Tag der Woche  oder am 
11. Oder 12. Tag des Monats. Der 8. Tag soll 
an diesem Monat ein Sonntag sein. 
 
 
Schwierigkeiten zu gebären  
 
Toldot Adam, S. 75 – 30. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 111-
112, Abschnitte 3 und 4: Zwei 
Zeichnungen, für das Kind und für 
eine Schiffsreise. Unter die bloßen 
Füße zu legen, für Schwangere auf 
Porzellan schreiben welches in 2 
Stücke zerbrochen wurde, auch für 
die Traumdeutung verwendbar. 
 
Gematria, Summe der Buchstaben 
in jede Richtung entspricht 15, Jud 
He 
Schrire: Hebrew Amulets, S. 65. 
 Der Gebärenden schreibe man auf schönes 
Papier und ein Pferd mit Kutsche soll über 
das Papier fahren. Dieses ist zwischen die 
Oberschenkel zu platzieren. 
 
Der Gebärenden Toldot Adam, S. 83 – 66. 
לאירמש םורמ יטפרגא היטיטס טיטס תט תטי 
הליפוא שובי ריזח שרח קוח קוח  
 
Für das Kind schreibe man auf ein koscheres 
Klaf die Namen: 
לאירמש םורמ יטפרגא היטיטס טיטס תט תטי 
Und man schreibe auch auf dieses Klaf die 
Namen, welches unter den Nabel der Frau zu 
legen ist, welche Schwierigkeiten hat zu 
Für das Kind  
 
Toldot Adam, S. 92 – 92. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 335-
336, Abschnitt 142: großer Name, 




הליפוא שובי ריזח שרח קוח קוח  
Zu schreiben in Assyrisch und TGIN, in der 
Stunde des Schreibens soll man sich in ein 
weißes Hemd und weiße Hosen tragen und 
zuvor die Mikwe besuchen. 
 
 
Amulett für eine gebärende Frau, zu 
schreiben auf Klaf mit den heiligen Namen 
aus der Thora, zu schreiben in TGIN und zu 
tauchen. 
Für eine gebärende Frau  
 
Toldot Adam, S. 99 – 106. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 451, 
Abschnitt 3: für Frau die Kinder 
verliert. 
Abkürzung von Psalm 121 laut 
Davis-Frenkl: The Hebrew Amulet, 
1995 (hebr.), S. 31. 
לפה זאז ההה הוא יוא שהכ ךהכ 
 
Amulett שינימענבל 
Zu schreiben auf koscheres Hirschleder in 
der Zeit der Erneuerung des Mondes, in der 
Zeit um Weihnachten und in dieser Zeit soll 
man sich in Heiligkeit und Reinheit 
benehmen im Hinblick auf diese ehrbaren 
Namen. Das Amulett ist in eine Tasche aus 
Stoff oder Leder zu geben, für die Frau die 
entbunden hat. 
 
Für die Entbindung Toldot Adam, S. 103 – 103. 
 
ףגנ ףגס ףגא לאיגרנ לאיגרס לאיגרא 
Kozo Bmoksz Kozo 
die rechte Hand ist auf den Kopf des Kindes 
zu legen und man soll sich dabei an die 
heiligen und reinen Engel erinnern: 
ףגנ ףגס ףגא לאיגרנ לאיגרס לאיגרא 
Und Kozo Bmoksz Kozo. Dies soll man noch 
weitere Tage sagen. Wenn dies alles über 
Für den Tag der Geburt Toldot Adam, S. 115 – 138. 
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den Kopf des Kindes rezitiert wurde, ist die 
Mesusa des Zimmers der Gebärden in die 
rechte Hand zu nehmen und sich dabei 
wieder an die Engelsnamen zu erinnern und 
diese sind dann auf ein Klaf zu schreiben. 
Das Klaf wiederum soll mit der Mesusa 
zusammengeklebt werden. Man benötigt für 
dieses Amulett keine Tasche. 
לאישמש 
לא יח הי ןונח לא ךרדהו ךדוה ךחבצ 
הי וללה הלס ןמא דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב יאי אי 
ואי ייח הי ךנחאנ אנא ךל רישי ךל רומשו הנומא רמוש 
 
Dieses Ritual benötigt größter Reinheit und 
Vorbereitung. Auf koscheres Klaf soll man 
vertikal den Engelsnamen מש לאיש  
Schreiben für eine Geburt für die Frau, deren 
Mutternamen, geboren am Tag X, geboren 
im Monat X, die Frau von X, der Sohn von X, 
geboren am Tag X, geboren im Monat X.  
לא יח הי ןונח לא ךרדהו ךדוה ךחבצ 
הי וללה הלס ןמא דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש 
ךורב יאי אי ואי ייח הי ךנחאנ אנא ךל רישי ךל 
רומשו הנומא רמוש 
Dieses Amulett ist sehr heilig. Es ist am 6. 
Tag zu schreiben und in einer Tasche 
aufzubewahren. 
Für eine Geburt Toldot Adam, S. 116-117 – 141. 
 
Samsiel: In Sefer Raziel, S. 4a und 
7a. In Amtahat Biniamin, fol. 30a in 
Verbindung mit dem Schofar-Ritual 
zu Neujahr.  
ץוחה דצמ הטמה לש ןוליווב קובדתו דעו םלועל ותוכלמ 
דובכ םש ךורב תרש המת שחד 
 
Für eine gute Geburt schreibe man die 
heiligen Namen: 
ץוחה דצמ הטמה לש ןוליווב קובדתו דעו 
םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב רשת  המת שחד 
Man benötigt keine Tasche für dieses 
Amulett. 
 
Für eine gute Geburt Toldot Adam, S. 117 – 142. 
 
 Gegen die Mutter der Hexen schreibt man 
auf ein koscheres Klaf die gläubigen Namen 
in reiner Schrift und TRGIN und gibt das Klaf 
in eine weiße Tasche, welche der 
Gebärenden um den Nacken zu hängen ist. 
Vor dem Schreiben soll man die Mikwe 
besuchen. 
Gegen die Mutter der Hexen Toldot Adam, S. 117 – 143. 
 
ףלנ להפ וול ילכ ואל םקה ירה 
 
Für eine neue Mutter um vor Lilith geschützt 
zu sein sind am 6. Tag am Schabbat 
folgende heiligen Namen auf Hirschleder zu 
schreiben: 
Für eine neue Mutter um vor Lilith 
geschützt zu sein 
Toldot Adam, S. 118 – 147. 
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ףלנ להפ וול ילכ ואל םקה ירה 
In einer Tasche umzuhängen. Wenn dieses 
Amulett fallengelassen wird muss man zwei 
Amulette schreiben, das 1. Amulett der Frau 
umhängen, das 2. Über das Bett. Zu tragen 
auch während des Geschlechtsverkehrs. 
Abkürzung von Exodus 14,19-21 (72-
buchstäbige Gottesname) 
 
Es ist ein großer Würfel anzufertigen, auf 1. 
Seite rechts ist diese Zeichnung zu malen, 
auf die 2.-4. Seite der Davidstern. Dabei sind 
alle Amulettgesetze einzuhalten. Der Frau 
um den Nacken zu hängen bis zur Geburt, 
auch bis 30 Tage danach oder wenn sie 
möchte auch für immer zu tragen.  
Für eine neue Mutter gegen Hexen und 
Böses.  
 
Toldot Adam, S. 118-119 – 148. 
 
Tatfieh, Amulett auf Stirn, 
Anspielung auf Totaphot aus Deut. 
11,18, Name zur Anrufung um 
Wasser aus Erde zu bekommen.  
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 278: 
 
Schutz auf dem Weg. Name 
entspricht jeweils den ersten beiden 
Buchstaben der folgenden drei 
Psalmen: 119,69, 119,70, 119,76.  
 
Ahih Variation des Gottesnamens. 
JHWH 
לאישמש 
vier Namen JHWH je anders vokalisiert 
schreiben, auch neuen Mal zu rezitieren, 
vorher Mikwe besuchen. An anderer Stelle 
wurde auch noch der Engelsnamen  לאישמש 
Hinzugefügt. Man soll Gott um Hilfe bitten, da 
dieses Rezept unvollständig ist. Auch die 
Plonit-Formel ist anzuwenden. 
Bei einer schweren Entbindung 
 
Toldot Adam, S. 119-120 – 150. 
 
Samsiel: In Sefer Raziel, S. 4a und 
7a. In Amtahat Biniamin, fol. 30a in 
Verbindung mit dem Schofar-Ritual 
zu Neujahr.  
לאפר לאירבג לודגה רשה לאכימ הא״הו הוה הוהי היהא 
רשא היהא יח יח וה ןיה הי הי הי 
ןומא ןומא ןומא  
לס לס לס לס לס  לס 
in einer Tasche zum Umhängen.  Gegen Lilith Toldot Adam, S. 120 – 151. 
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הו הו הו הו הו הו הו  הו הו הו 






Für Kind und Frau Namen auf linke Hand 
schreiben, nach Geburt sofort wegzunehmen, 
da dann die Frau unrein ist. Man soll Blei 
nehmen für eine viereckige Tabelle, 
Konzentration auf Namen der Frau und ihren 
Mutternamen, innerhalb von 14 Tagen, jeden 
Tag eine Unterschrift, alle zusammen am 
14./15. Tag des Monats, mit neuem Messer 
aus der Mikwe zu ritzen, die Kugeln soll man 
als letztes zeichnen. Jeden Tag vor dem 
Schreiben soll man die Mikwe besuchen, die 
Haare kämen, die Nägel schneiden, weiße 
Kleidung anlegen, barfuß sein oder neue 
Schuhe tragen. Es handelt sich um einen 
Schutz vor dem Bösen. Bei schneller Geburt 
muß der Sofer vorher nicht fasten, soll jedoch 
beim Schreiben nicht essen. Alle 
Amulettgesetze sind einzuhalten. Wenn man 
diese Tabelle mit auf ein Schiff nimmt wird es 
pünktlich und sicher ankommen. Eine andere 
Form dieser Zeichnung gibt es auch vom 
Rambam, hier die Zeichnungen. Darunter alle 
heiligen Namen schreiben, unter jeden 
Buchstaben einen. Man soll zwei Tabellen 
zeichnen laut Joel, die erste mit der ersten 
Zeichnung, die zweite mit den Zeichnungen 
wie hier abgebildet. Rabbi Aron Zwi Hirsch 
berichtet, dass bei seiner Abreise aus Polen 
auf dem Schiff dieses für die Verfolger 
unsichtbar gemacht wurde aufgrund dieser 
Tabelle. Auch gut für eine Frau, die eine 
Totgeburt hatte, damit sie wieder zu Kräften 
kommt, um den Nacken zu hängen, jedoch 
die Namen mit anderer Vokalisierung 
handzuhaben. Hier die Namen: 
לאירמש םורמ יטפרגא היטיטס טיטס תט תטי 
 
Bei gefährlicher Geburt. 
 
 
Toldot Adam, S. 123-125 – 158. 
 
Ahih – Variation des 
Gottesnamens, Shachar: Jewish 
Tradition in Art (1971), S. 264. 
 
 
ידש לא Der Mann soll vier Schritte von ihr entfernt Für Entbindende  Toldot Adam, S. 126 – 159. 
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ץראה תאו םימשה תא םיהלא ארב  תישארב Genesis 
 1,1 
ועסי דע 
ונארק בםוי  דע רמוגו ונמע   תואבצ ׳ה 
םולשב ומע תא ךרבי ׳ה ןתי ומעל זוע ׳ד Psalm  11 
יבל ןויגהו יפ ירמא ןוצרל ויהי Psalm  14,19 
 
stehen und soll drei Finger seiner rechten 
Hand auf Augen und Stirn der Frau legen.  Er 
soll drei Mal den Gottesnamen ידש לא sagen 
und folgende Psukim: 
ץראה תאו םימשה תא םיהלא ארב  תישארב
 Genesis  1,1 
ועסי דע 
ונארק םויב דע רמוגו ונמע   תואבצ ׳ה 
םולשב ומע תא ךרבי ׳ה ןתי ומעל זוע ׳ד Psalm 
 11 
יבל ןויגהו יפ ירמא ןוצרל ויהי Psalm 
 14,19 
Und dies alles aufschreiben auf Klaf, in 
Mikwe tauchen. Amulett in Tasche über dem 




Weiters ist gegen eine schwere Geburt zu 
empfehlen, dass der Mann für die Gebärende 
folgendes Amulett vorbereitet. Der Schreiber 
des Amuletts soll konkret formulieren, dass er 
es für diese bestimmte Frau anfertigt, sie 
entbinden soll ohne Schmerzen einen 
lebenden Samen. Das Amulett ist mit zwei 
Schnüren auf die Stirn zu binden, die Schrift 
soll dabei sichtbar sein, also nach oben 
schauen, bestehend aus koscherem 
Pergament/Krokodilleder.  
 
Gegen eine schwere Geburt Sefer Raphael, S. 64. Quelle: 
Toldot Adam. 
בילוראתל 
לאידג לאירוטק לאירפא 
Eisenkraut und auf zwei Schilder sind die 
Namen ראתלבילו . Das 1. Schild auf die 
rechte Seite, das zweite auf die linke Seite, 
ohne Tasche zum Fleisch, nichts soll 
dazwischen sein. Gegen die Dybbukim und 
die nächtliche Beschmutzung. Schreibe auf 
koscheres Klaf, welches in eine Tasche zu 
geben ist die Namen:  
לאידג לאירוטק לאירפא 
Um eine Schwangerschaft zu verhüten.  
 
Toldot Adam, S. 120-121 – 152. 
 
Erster Name in Schorschei Ha-
Schemot, S. 379, Abschnitt 21: 
Name gegen Hexerei, je ersten 
Buchstaben von Psalm 91,10. 
 
 342 
Psalm 128,3 Wie ein fruchtbarer Weinstock ist deine Frau / 
drinnen in deinem Haus. Wie junge Ölbäume 
sind deine Kinder / rings um deinen Tisch. 
Für eine Schwangere. Sefer Raphael, S. 97. 
ןירוה 
 
Für eine Schwangerschaft schreibe man den 
Namen  
ןירוה 
auf Hirschleder und lösche den Namen dann 
mit klarem Wasser, welches die Frau dann 
trinken soll. Es bedarf derselben 
Vorbereitungen und Vorsichtsmaßnahmen 
wie beim Amulettschreiben und der 
Verwendung heiliger Namen. 
 
Für eine Schwangerschaft Sefer Toldot Adam, S. 70 – 15. 
תה וא ובהצי 
 
Für eine Schwangerschaft schreibe man auf 
Hirschhaut den großen heiligen Namen 
תה וא ובהצי 
Eine Kombination aus 
תואבצ ה״יוה 
In vielen Büchern sah der Autor die 1. 
Version und daher muss man beide Namen 
auf ein Stück Klaf schreiben, der Frau um 
den Arm zu hängen in einer weißen Tasche. 
Alle Amulettgesetze sind zu beachten. 
Für eine Schwangerschaft  
 
Toldot Adam, S. 85 – 76. 
 
 




Für eine unfruchtbare Frau ist folgendes 
Amulett mit Tinte zu schreiben oder mit 
einem neuen Messer auf ein Silber- oder 
Zinntablett (rein, keine Metallmischung) zu 
ritzen. 
Und diese bösen Namen entsprechend nicht 
בבב 
Im Namen 
חיצ דצד לקנ 
הוהי או והמ ימר ללה הבחה ירי רהע במו ןיי  
In einer Tasche aufbewahrt umzuhängen 
über den Namen 
יצח  דצד 
Und ich sah diesen Namen 
חיש דשד 
Die Hände sind über das Schild zu geben, all 
dies ist auszuführen in Reinheit unter 
Für eine unfruchtbare Frau Toldot Adam, S. 85 – 78. 
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דעו םלועל ותוכלמ דובכ םש ךורב הילצצצ 
םיה ההיה הא היו הינניסק הירנוא הינחוה היו 
הא הי 
Das Amulett ist vorsichtig zu waschen was 
geschrieben in Heiligkeit und Reinheit, zu 
geben in eine Tasche und die 2. Zeichnung 
des Amuletts für eine Schwangerschaft. 
 
 
Amulett gegen Unfruchtbarkeit, für eine 
Schwangerschaft 
Toldot Adam, S. 101 – 108. 
 
Quadrat: Summe jeder Spalte oder 
Zeile ist je 34. Shachar: Jewish 
Tradition in Art (1971), S. 244. 
 Dieses Amulett ist auf ein Schild aus Zinn zu 
schreiben, die Buchstaben sind dominant zu 
zeichnen. Muss gezeichnet werden am 5. 
Tag unter dem Stern Jupiters. Danach ist das 
Schild um den Nacken der Frau zu hängen 
Für eine Schwangerschaft? Toldot Adam, S. 100 – 109. 
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oder über ihr Bett in einer Tasche. Die 
Buchstaben sind Assyrisch und TGIN zu 
schreiben und nicht am 9. Tag oder im 10. 
Monat, vor dem 14. Tag des Monats. 
 
Amulett für eine Schwangerschaft, zu geben 
in eine Tasche zum umhängen. 
 
Für eine Schwangerschaft  Toldot Adam, S. 102-103 – 111. 
 
יהא האר ץרב 
 
Für Schwangere soll man auf Gummi-Papier 
ans Bett der Schwangeren die heiligen 
Namen schreiben. 




Amulett um schwanger zu werden, zu 
schreiben auf eine Platte aus Metall in 
Assyrisch am 6. Tag, jedoch nicht im Monat 
Nissan. Kozo Bmoksz Kozo und in weißer 
Seide eingewickelt zu geben an die 
Zimmerwand der Frau, tief hinein in die Wand 
und bedecken.  
 
Um schwanger zu werden Toldot Adam, S. 111 – 131. 
 
שאטור אריפו טניט ופירא רוטאש ןואיקלמ דופאל Um schwanger zu werden schreibe man 
folgende Namen in Reinheit laut dem Gesetz 
und gebe sie der Frau in eine Tasche. 
Um schwanger zu werden Toldot Adam, S. 117 – 144. 
 
תושרהויאהקתיה רהתיא 
הבנתי ךרהליא הקתימ דההיא ההיא תיה תעת ישרהויא 
היתיהרהציאהתתימרההיאיהלתיררה יריא הה  
 
Amulett gegen Unfruchtbarkeit, die heiligen 
Namen. Zu kombinieren mit reinem Psalm, 
die Gebete welche Jakob zugelassen hat. Es 
handelt sich um zwei Rezepte, beide sind zu 
schreiben. 
Amulett in eine Tasche zum Umhängen 
geben. 
Gegen Unfruchtbarkeit Toldot Adam, S. 121 – 153. 
 
 
Über das Bett bei Geburt oder über Vorhang 
des Bettes zu geben, man benötigt keine 
Tasche. KOZO BMKSZ KOZO sowie 22 
Namen und Buchstaben von Birkat, siehe 
Sefer Scharei Zion, 59, 72. Hannover, Natan 
Neta. Vital, Hayyim. Luria, Isaac: Scharei 
Zion / Sefer Sha`are Tzion im Ivri Teytsh 
(Hebräisch/Jiddisch), Lemberg 1873. 






„Ich bitte dich Gott, es soll werden was du für 
richtig hältst, aber du sollst Mitleid haben mit 
Frau NAME und gib ihr in Kürze 
Schwangerschaft. Gib ihr fruchtbares 
Sperma, durch die Kraft dieses heiligen 
Spruches, durch den Engel Schmuschiel.“ 
X 
X 




Ein Amulett mit der Bitte um Kinder, bei 
Unfruchtbarkeit. Der Sofer hat das 
Amulett in der Zeit zu schreiben, in der 
die Frau in die Mikweh geht. Das 
Amulett soll in einem kleinen 
Metallbehälter aufbewahrt werden, 
dieser wiederum in einer Ledertasche. 
Diese soll am Körper platziert, 
umgehängt werden, jedoch nur an 
fruchtbaren Tagen. Durch Gottes Hilfe. 
Name der Frau und ihres Mannes 
Sefer Raphael, S. 30. Quelle: 
Toldot Adam, S. 118 unten klein. 
 
 
Der Mensch soll den Spruch kennen. 
Mosche erfüllte den Spruch. 
Noahs Arche … und Gott schloss ihm zuliebe 
zu. 
 
Ein Amulett für die „Befruchtete“, die 
Schwangere, damit sie das Baby nicht 
verlieren möge, zu schreiben auf 
koscheres Pergament. Schriftart? 
Das Amulett ist in der Mitte des 9. 
Schwangerschaftsmonats zu entfernen 
und in einer Tasche unter dem Herzen 




zu tragen, damit die Schwangere ihr 




Bei Gefahr nach der Beschneidung soll man 
auf das Geschnittene schreiben: 
לומינש 
Und der Schreiber soll in der Mikwe tauchen. 
Bei Gefahr nach der Beschneidung Toldot Adam, S. 117 – 145. 
 
רואב Bei Gefahr für das Kind nach der 
Beschneidung nimmt man ein neues weißes 
Taschentuch und schreibe darauf diesen 
Namen. 
 
Bei Gefahr für das Kind nach der 
Beschneidung 
Toldot Adam, S. 117 – 146. 
 
„Preist sie für den Ertrag ihrer Hände, ihre Werke soll man 
am Stadttor loben.“ (Sprichwörter 31,31 
ץ״ז ז״נטעש 
 
Für eine Mutter, deren Söhne gestorben sind, 
schreibe man auf Hirschleder den Psalm 
„Preist sie für den Ertrag ihrer Hände, ihre 
Werke soll man am Stadttor loben.“ 
(Sprichwörter 31,31 aus Eschet Chail, das 
Lied der tüchtigen Frau, Sprichwörter 31,10-
31). Dann ist dieser mit Wasser zu löschen, 
welches der Frau zu trinken zu geben ist. 
Weiters sind die Buchstaben in TGIN und 
assyrisch zu schreiben: 
ץ״ז ז״נטעש. 
 
Für eine Mutter, deren Söhne 
gestorben sind 
Toldot Adam, S. 71 – 16. 
היהא ה״והי ה״יה י״הא ה״א 
ילי והו ץא ץא  
נ״נ נ״נ נ״נ ס״א ס״א  ס״א 
 
Zu sagen im Namen 
היהא ה״והי ה״יה י״הא ה״א 
Das Kind soll nicht in der Gebärmutter der 
Mutter zerstört werden, zu schützen vor 
Plonit (=Lilith), im Namen 
ילי והו ץא ץא  
Der Engel Michael befiehlt dem Todesengel 
aufzuhören der Mutter zu schaden.  
Im Namen Raphael heilt 
נ״נ נ״נ נ״נ ס״א ס״א  ס״א 
auf koschere Hirschhaut zu schreiben. 
 
Amulett für eine Frau deren Söhne 
gestorben sind.  
 
Toldot Adam, S. 81-82 – 26. 
 
AHIH: Version des Gottesnamens, 
Ehi – ich bin (Exodus 3,14).  
 
לארשי יהלא ׳ה 
 
Um die Kindersterblichkeit zu verhindern soll 
man 16 Silberstücke von 16 Müttern, die nur 
lebende Kinder geboren, sammeln. Daraus 
Um Kindersterblichkeit zu verhindern. 
„Der Gott der Israeliten.“ (aus Baruch 
Ha-Schem Adonai) 
Toldot Adam, S. 111-112 – 132. 
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soll man eine Schüssel anfertigen lassen, auf 
eine Seite ist Gottes Form einzuritzen, auf die 
andere „Hier ist für Euch ein Samen“.  Sowie 
folgende Namen schreiben: 
לארשי יהלא ׳ה 
Die Platte in drei Taschen zu geben: die erste 
aus weißer Seide, die zweite aus weißem 
Leinen, die dritte wiederum aus weißer 
Seide. Dies ist am 3. Oder am 6. Tag um den 
Nacken der Frau zu hängen. Auch möglich 
auf ein Klaf zu schreiben, aber mit ein 
bisschen mehr Abstand zwischen Zeichnung 
und Buchstaben in TGIN. 
Mesusa Mesusa öffnen sowie Stellen aus dem 
Tanach lesen, wie etwa der Erzählung von 
Saras unerwarteter später Schwangerschaft 
Schwere Geburt Schem tov katan, S. 28. 
 
Dieses Kind wird wachsen für die Thora, den 
Baldachin und gute Taten. 
Rückseite: Dein Wille geschehe, unser Gott 
und Gott unserer Väter, beschütze die Kinder 
deines Volkes Israel vor dem bösen Blick und 
lass Diphterie nicht in ihren Mund eindringen, 
erhebe sie zu deiner Thora und beschütze es 
in liebender Güte. Amen. 
 
Seltener folgende Zusätze: 
Josef den Sohn AA , erstes und letztes Wort: 
Abkürzung für Psalm 91,10 
Segne und ich werde hören. – Beginn des 
Priestersegens 
Jerusalem 
Eine Frau hielt einen Jungen und dieser vor 
dem bösen Blick und allem  
Rachels Grab 
Schutz der Kinder, vorallem der 
Knaben 









 ערק ידש 
לאינפרט 
 
Folgende zwei Amuletttexte stammen 
wiederum auf dem Sefer Raziel, sie sollen 
gemeinsam auf ein Metallstück geschrieben 
werden, welches in Leder aufbewahrt wird. 
Dies soll ein durch Hexerei Kranker bei sich 
tragen: 
Erkrankung durch Hexerei Sefer Raphael, S. 46. 
שילאכ אטפיא שילא 
שילא שילאכ אטפיא 
אטפיא שילא שילאכ 
 
auf schönes Leder zu schreiben 
Abkürzung Psalm 116,9 
Gegen Fieber Mifalot Elokim, S. 160-161 – 342. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 100, 
Abschnitt 283: zur Genesung von 
Krankheiten. 
ש״ב לאוי ר״רהומ ה״ה 
 
Zu schreiben auf koscheres Hirschleder Gegen Zahnschmerz Mifalot Elokim, S. 177 – 386. 
אנינע ריאמד אה'א 
םגבנ לקוצז ט''שעבמ האלפנ הלוגס 
״נעליבשב הקדצל וז הבדנ ןתונ ינירד 
Fantastische Segula von Basch‘t 
Darini gibt diese gerechte Gabe als Zedaka 
Segula für ein langes Leben, gegen 
Krankheit 
Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
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אנינע ריאמד אהצ השודקה ץרא 
עמשש םשכ וניתובא יהץו וניהצ ײ ףינפלמ ןוצר יהי 
ןכ תואל פנו םיסנ ימע תישעו ל׳ז רימ ״ר ףדבע תלפת 
םירתסנ נלםיס  םיכירצה לארשי ןמע לכ םעו ידמע השעת 
ךינפל יבל ןוינהו יפי רמא ןוצרל ויהי :הלס ןמא םילזנו 




Das heilige Land Zha Dmair Anina 
Es wird sein Mlpnif JJ Zhinu und Zchi unsere 
Vorfahren hörten 
Bitte Gott unserer Väter, wie du das Gebet 
deines Dieners Rabbi Meir erhört hast und 
ihm Wunder erfüllt hast 
so erfülle mir und alle die es brauchen aus 
dem Volk Israel die geheimen Wunder 
Gott des Meir erlöse mich 
 
Petersburg, 6396-90. 
Zwei Ringe, Knochen Zum Umhängen für ein Kind Beim Zähnekriegen Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-156. 
והו הבו םאב ביב בעפ אלה פזו 
לאימפדר 
 
Abkürzung Exodus 12,17 Schutz gegen schwere Krankheit 
Lichoradka. 
Amulett aus der West-Ukraine, 




Kafodin Mildrin Schbaodri Daodrkin Nfltdow 
Und im Namen der zwei großen Wächter 
Schadischin und Mtloschin 
 
 
Gegen die Krankheit Lichoradka Amulett aus der West-Ukraine, 






Namen Amulett gegen die plötzliche 
auftretende Krankheit Lichoradka 
Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-95. 
שילאכ אטפא שילא 
 
 Amulett gegen die Krankheit 
Lichoradka, vom Zaddik aus Talnin 
West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-131. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 100, 
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Abschnitt 283: zur Genesung bei 
Krankheiten. 
הפזמה רצעתו ללפ יוסחניפ דמעיו 








Amulett gegen Epidemie Tschuma 
(Pest?), in Bogopol-Gegend angefertigt. 
West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-139. 
 
Auf koscherem Pergament: 
? 
Er soll Genesung schicken dem Kind X, das 
von der Frau Y entbunden wurde von allen 
Krankheiten der NKPaH und der NoPL. 
Amen für immer. 
 
Amulett für ein Kind  
 
 
Sefer Raphael, S. 68. Quelle: 
Toldot Adam. 
Pasuk Ner Alohim Nischmat Adam Zu schreiben auf Hirschleder, auch zu 
rezitieren, am Bett des Kranken neun Mal. 
Hält er sich ruhig wird er überleben, ist er 
unruhig so ist er bereits dem Tode geweiht. 
Um die Krankheit und ihren Ausgang zu 
erfahren 
Mifalot Elokim, S. 101 - 145 




Zum Umhängen Gegen Augenschmerzen und 
Augenkrankheiten 
Mifalot Elokim, S. 141 – 271. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 175, 
Abschnitt 11, 240/100: ebenfalls bei 
Augenkrankheiten empfohlen. 
יהה נוי דהה איא Um einem Kranken zu helfen empfiehlt sich 
die Buchstabenkombination יהה נוי דהה איא, 
zusammengesetzt aus dem Gottesnamen 
Adonai unter Einfügung von הוהי 
(Gottesname) und היהא  
Um einem Kranken zu helfen Sefer Raphael, S. 76a. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 58, 
Abschnitt 181/1: für eine gute Rede 
sowie gute Aussprache, stammt 
vom heiligen Ari. 
העורהקי eine weitere Kombination, ein Teil des 42-
buchstäbigen Gottesnamens, העורהקי, 
wobei es sich wiederum um ein 
Zusammenfügen der Buchstaben handelt, 
ערק und   .הוהי 
Selbiges gilt für die Kombination aus dem 42-
buchstäbigen Gottesnamen, ןטש und הוהי, 
הנוטהשי. 
 




bestehend aus dem Gottesnamen Adonai, 
dem je einzelne Buchstaben eingeschoben 
werden. 
Zur Rettung einer schwerkranken 
Person 
 
Sefer Raphael, S. 78. 
Mesusa im Kleinformat Gegen plötzlich auftretende Angst soll der 
Sofer eine Mesusa im Kleinformat anfertigen, 
unter den Gottesnamen Schaddai sei 
„zerreiße Satan“ zu schreiben. Dies soll als 
Amulett in der Tasche getragen werden. 
Gegen plötzlich auftretende Angst Sefer Raphael, S. 79. Quelle: 
Toldot Adam. 
 
“Bitte in Gottes (Gottes, Gottes, ….) Namen 
um Leben PNUEL (wiederholt). Er soll die 
Angst und den Schrecken von X entfernen 
und sein Wissen soll auf ihn so schnell wie 
möglich zurückkommen. Amen für immer.“ 
Vom Sofer folgenden Text auf Pergament 
schreiben zu lassen und in einem Behälter 
um den Hals zu tragen. 
 Sefer Raphael, S. 79. 
יבזיאב ןיקסופ 
 
Gegen Epilepsie soll man dem Kind wenn es 
fällt (einen Anfall erleidet) die folgenden 
Namen in sein rechtes Ohr schreien, dann 
die heiligen Namen auf ein Klaf schreiben 
und um den Hals des Kindes hängen: 
יבזיאב ןיקסופ 
Blätter und Holz des Holunders soll man dem 
Kind zu essen geben und einen hölzernen 
Ring machen, diesen dann 30 Tage am 
Finger tragen. 
 
Gegen Epilepsie Toldot Adam, S. 72 – 19. 
ראושטלב םורבא ןויצילמ  ראפשג Gegen Epilepsie soll man auf Hirschleder 
folgende Namen schreiben und sie dem Kind 
umhängen: 
ב םורבא ןויצילמ  ראפשגראושטל  
Die Namen sind im Blut des kleinen Jungens 
zu schreiben, man soll sich von Keri 
fernhalten in der Zeit des Amulettschreibens.  
 
Gegen Epilepsie Toldot Adam, S. 73 – 25. 
תט וט ופ 
 
Für ein an Epilepsie erkranktes Kind schreibe 
man auf ein Klaf die folgenden heiligen 
Namen, welche dann am Gürtel und über 
seinen Nacken zu hängen sind: 
Gegen Epilepsie Toldot Adam, S. 81 – 54. 
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תט וט ופ 
 
תש קי עח גב שנ ןק ץא 
 
Für ein epileptisches Kind schreibe man die 
heiligen und reinen Namen auf ein Amulett: 
תש קי עח בג  שנ ןק ץא 
Die Seele aus dem Namen 
ץ״תיגבא ב״מ 
 
Gegen Epilepsie Toldot Adam, S. 81 – 55. 
אלזא לגז ןגע הזע גהא עזצ 
נ הלוחל םש לעבמ 
 
Übersetzung 2. Zeile: 
Name des Patienten 
 




Museum St. Petersburg, 6396-145. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 485, 
Abschnitt 29: gegen Diebe. 
Abkürzung für: Erste Zeile bis zum 
Gottesnamen AGLA ist eine 
Abkürzung laut Schorschei Ha-
Schemot, S. 485, Abschnitt 29 für: 
ץוחל םפוג קורז רקנ םיבנג יניע 
תיבה הז םלע ךתלודג דוה רוא ךמע 
עורז הוצ 
Durch Gottes Größe möge das 
Licht scheinen und dieses Haus 




die hier als spezielles Amulett gegen Liliths 
im Haus beschrieben wird. 
 
Häufige Formeln gegen die Plage Schmirot we-Segulot Niflaot, S. 5. 
Jeschel, Abraham Joschua: 
Schmirot we-Segulot Niflaot, 
Warschau 1913, S. 5 (als Amulett 
gegen Lilith im Haus), S. 18. 
Reuben ben Abraham: Sefer ha-
Segulot, Káhn & Fried, Munkács ?, 
Abschnitt 62. 
Lipschitz, Schmuel Yehudaz 
Schábsza – Lebovics, Hönig 
Abraham: Sefer Segulot Israel, 
Fried & Kahn, Munkács. 
Schmirot, Segulot we-Nifalot 
Sefer Schar Ha-Jehudim von 
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Chaim Vital, S. 35. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 166, 
Abschnitt 1.  
 
Je erster Buchstabe jedes 
Kästchen ergeben Psalm 106,30, 
zweite Buchstaben JHWH. 
Numeri 25,7-8 Als der Priester Pinchas, der Sohn Eleasars, 
des Sohnes Aarons, sah, stand er mitten in 
der Gemeinde auf, ergriff einen Speer, ging 
dem Israeliten in den Frauenraum nach und 
durchbohrte beiden, den Israeliten und die 
Frau, auf ihrem Lager. Danach nahm die 
Plage, die die Israeliten getroffen hatte, ein 
Ende. 
Gegen Epidemien  Kaspina, Maria: «И утих огонь, и 
остановилась язва…». Еврейские 
амулеты и библейские цитаты на 
них. 
http://booknik.ru/context/?id=27569, 
3. Juli 2010. 
 
Amulett שינימענבל 
Zu schreiben auf koscheres Klaf oder noch 
besser auf koscheres Hirschleder. Der 
Schreiber soll dies ausführen in Heiligkeit und 
Reinheit, in der Vorbereitungszeit die Mikwe 
besuchen vor der Geburt. Das Amulett ist 
einem Täschchen um den Nacken zu tragen. 
Es hilft auch gegen Epidemien und ist in 
Assyrisch und TGIN zu schreiben. 
 Toldot Adam, S. 103 – 112. 
Auch im Sefer Raphael, S. 52a.  
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 48-49. 
 
So ähnlich in Schrire: Hebrew 
Amulets (1966), S. 67, auch gegen 
Epidemien 
 
Das erste Beispiel darf sogar am Schabbath 
geschrieben werden, auf Papier. Wenn der 
Kranke die Infizierung fühlt soll er das 
Amulett schlucken. Die Weisen Jerusalems 
haben dieses aus der Kabbala.  
 
Gegen Epidemien  
 
Sefer Raphael, S. 50.  
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 472, 
Abschnitt 40: ebenfalls gegen 
Epidemien empfohlen sowie gegen 
die Todesdroge. Das Amulett 
stammt angeblich von Rabbi 
Muharsch Scharabi. 
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Die zweite Zeile ist ein Spruch aus dem 
Sohar Likitei, Tzadik Gimel, darunter ist 
dieser Vers einfach von hinten nochmal 
niedergeschrieben. (Vgl. S. 42 des Buches, 
unteres Amulett) 
Die vier Bezeichnungen innerhalb des 
Rahmens stehen für die Kräuterblätter. 
Unterer Rand: Da sagte er, ich gebe dir 
meinen Bund. Friede. 
Rechter Rand: Und Pinchas steht und betet 
und die Epidemie hörte auf als er sagte „El 
Schaddai“. 
In Mitte Formel aus Psalm 106,30 gegen 
Epidemie. 
an einem Mittwoch zur Morgendämmerung 
anzufertigen. Es sind Kräuterblätter zu 
pflücken, welche mit einer Goldmünze zu 
schneiden sind. Das Amulett an sich soll bei 
Vollmond geschrieben werden, die 
Kräuterblätter sind dem Amulett beizufügen. 
Die Person soll es während der Epidemie 
tragen und wird mit Gottes Hilfe gerettet 
werden. Es stammt von harach“n Vital. 
Während einer Epidemie  Sefer Raphael, S. 53. 
 
Die oberste Zeile liest sich Gott zerreiße 
Satan. 
Darunter die klassische Epidemie-Formel aus 
Psalm 106,30. 
gegen Epidemie-Bedrohungen ist ebenfalls 
auf Pergament zu schreiben und in einem 
Lederetui um den Hals zu tragen, versehen 
mit dem Heilkraut Rota. 
Epidemie 
 
Sefer Raphael, S. 54. 
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In der ersten Zeile ist der Gottesname 
gespiegelt wiedergegeben.  
In den beiden Quadraten unten findet sich die 
häufig wiederkehrende Formel gegen 
Epidemien. 
Gegenüber der Mesusa anzubringen. Es darf 
nicht gefaltet werden, sondern soll wie ein 
Bild  
gerahmt und hinter Glas behandelt werden, 
der Text soll sichtbar sein.  
 
Epidemie  Sefer Raphael, S. 55. 
Akronym des Satzes Waje hi Noam Josef be-Seter stammend von einem Pharmazeuten, 
welches aus dem Akronym des Satzes Waje 
hi Noam Josef be-Seter aus Sefer Tehillim 
besteht, am Ende dieser Abkürzung soll sich 
die Menorah befinden, an deren Fuss weitere 
Sätze stehen. 
Epidemie  Sefer Raphael, S. 120. 
17 Zeilen mit je 9 Kästchen mit je 5 Buchstaben. Alle 
Buchstaben zusammen kommen in dem heiligen Wort קבי 
vor, alle Buchstaben zusammen sind 5x קבי und kommen 
insgesamt in der Zahl סקת (60-100-400) vor. 
stamment von Rabbi Elijahu von Greditz 
(Süd-Preussen). Dieses besteht aus 17 
Zeilen mit je 9 Kästchen mit je 5 Buchstaben. 
Alle Buchstaben zusammen kommen in dem 
heiligen Wort קבי vor, alle Buchstaben 
zusammen sind 5x קבי und kommen 
insgesamt in der Zahl סקת (60-100-400) vor. 
Jede Zahl קבי von den Buchstaben hat eine 
andere Zusammensetzung, dh. alle 1. 
Buchstaben von allen Tabellen haben eine 
Verbindung, alle 2. Buchstaben ebenso usw. 
Epidemie Sefer Raphael, S. 120. 
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Rechte untere Ecke: Mosche sagte zu Aron: 
Nimm den Stab und entzünde ihn mit Feuer 
über dem Altar, nimm den Rauch und gehe 
schnell zur Volksgruppe und sühne alle da 
durch Gottes Zorn die Epidemie begann. 
Aron machte was Mosche ihm befohlen 
hatte. Er rannte in die Menge und die 
Epidemie im Volk begann. Er verbreitete den 
Rauch und sühnte das Volk. Er stand 
zwischen Toten und Lebenden und die 
Epidemie hörte auf. 
Ein Amulett des Maggid von Turisk, heutige 
Ukraine, 
http://www.turisk.org/en_hassidic.php 
 gegen Epidemien, welches er an seinen 
Sohn, Rabbi Mordecai, weitergab. Dieser gab 
es an die Chassidim weiter, damit diese es 
zu Hause aufhängen können während Zeiten 
von Epidemien.  
 
Gegen Epidemien Sefer Raphael, S. 57. 
Es ist gemacht mit geringeltem ? und noch etwas darum 
herum. In der Mitte ist es zerschnitten, die Mauern des ? 
sind zusammengestellt von den Psukim und Verbindungen 
von Namen. In der Mitte befinden sich 
Namensverbindungen und Feuertabellen sowie die 11 
Zeichen des תרטק 
stammend vom Heiligen aus Turisk: Dieses 
birgt ein tiefes Geheimnis in sich. 
Epidemie-Amulett wird beschrieben,  Sefer Raphael, S. 121. 
„Gott legte Lethargie über Adam und den Schlaf über den 
ersten Menschen und über ein bestimmtes Neugeborenes 
von PLONIT im Namen Schnital, Brkial.“ 
Zu schreiben auf koscheres Klaf Um zu schlafen Mifalot Elokim, S. 180 - 402 
Mtmnia-Epos und all diese die Namen von Peskuim, den 
Namen HWJH 
Zu schreiben auf ein Klaf Zur Schlafförderung Mifalot Elokim, S. 180 - 405 
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Schmira gegen die Epidemie 
Stammend von Rabbi Zaddik Mosche 
Teitelbaum, gesegnet sei sein Name 
 
רעצ אובי אל  רעשה הזב 
תלהב אובי אל תלדה הזב 
חצר אובי אל חתפה הזב 
Durch diesen Eingang wird keine Sorge 
hereinkommen 
Durch diese Türe wird keine Panik kommen 
Durch diese Öffnung wird keine Bedrohung 
kommen 
ע״שבר 
םהיתב לא אובל תיחשמה תתנ אלו םירצמב 
לארשי ינב יתב לע תחספש  םשכ 
דעו הלס ןמא לארשי לכ יתבבו וניתב לא 
אובלמ תיחשמה רוצעת ןכ 
 
Wie der furchtbare Name über die Häuser 
des Bundes Israel in Ägypten ihre 
Behausungen nicht zerstört hat 
So sei vergeben und die kommende 
Bedrohung der Häuser möge gestoppt sein, 
Amen, so sei es 
 
Es folgt eine weitere Formel: 
וניבא םהרבאד ׳ימיא 
ובנרכ תב ילתמא 
חרס\ש רשא תב םשו 
Der Name der Mutter Abrahams war Amathlai 
die Tochter von Karnebo – BT Bava Batra 
91a 
Die Tochter Aschers hieß Serach. – Numeri 
26,46 
Bei einem ähnlichen Amulett wurde noch 
Sprichwörter 18,10 hinzugefügt (GFC 
027.011.272). 
Ungarische Amulette gegen Epidemien, 






הפיגמו שופיע ןמזב ללאז ןעגאז רעדעי 
ןעכלעוו אלפנ רמאמ 
Anzuwenden in Zeiten von Schwierigkeiten 
und Epidemien 
 
Es folgt ein langer, vokalisierter Text in 
Aramäisch, in der zweiten Spalte folgen ihm 
abschließend drei unvokalisierte Zeilen. 
Linke Spalte unten: 
Und bitte Gott mit Hilfe deiner Namen die 
zufälig oder auch nicht zufällig vorkommen, 
….. sollst du die Luft deiner Welt heiligen und 
reinigen vor jeden Schimmel und Schmutz. 
Sowie du durch die heilige Wolke den Weg 
bereinigt und gerade gebogen hast in der 
Wüste von Fahrt zu Fahrt…. 
Und rette mich von allem Schlechten und 
genese mich eine ganze Gesundheit aaa 
Amen Sela nezah va ed. 
 
Darunter erster Satz: 
Und warum war man zufrieden mit Raamses 
ausgerechnet mit dem Chor den Liedern 
obwohl man nicht………und auch nachdem 
war man nicht zufrieden und das findest du in 
der Erklärung unten….. 
 
Unter dem Kästchen: 
Und als sie bei Ramses waren wussten sie, 
dass sie einen Buchstaben Beth verbessern 








לעב ןואגהמ המדקה יפ לע טשמאזמ 
Wunderbare Segula von Rabbi 
Schimschon Astropol und Rabbi 
Maribsch aus Zamoscz 
GFC 027.011.031 
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ש״בירמ לבוקמה ברהמ אלפנה רמואמ לע 
Nach einer brillanten Einführung von Rabbi 
Maribsch aus Zamoscz 
ב״מש א״מ 
הזכ רויצב ב״מ לש םשדגנ םה  תוריע 
Erwachen mit diesen Bild NEGEDSCHEM 
 
Unter dem 42-Buchstaben-Gottesnamen und 
dessen kabbalistischen Interpretationen: 
 
יב תוא ןוקיתל עוסנל קירצש ועדי םסמערב 
םתויהבו 
 
הוש אל ןיאש תא לבא ׳מוקמ יז לע וקפתסנ 
ןכל תכוס תרסומו התל הק יב דגנ םהש 
תמוקמ יז שיש רהא לבא 
 
ידדגנ אהש המתרל סוסנל ךירצש ועדי 
תוריצחב ויהשכ אליממ תחא םעפאלא הז 
םשב אב אלש יד אתו  ומכ ןוימדו 
 
Übersetzung: 
Sowieso als sie draußen waren wussten sie 
dass ….. 
Und Phantasie sowie der Buchstabe daled, 




Unter dem Kästchen mit dem Gottesnamen 
und seiner kabbalistischen Interpretation 
findet sich der Hinweis auf Zelig Leib, der 
dieses Stück publiziert hat, gedruckt wurde 







Schutz und Segen 
 
תשרקצפעסנמ Für ein gutes Omen stehen die letzten 10 
Buchstaben des hebräischen Alphabets 
Für ein gutes Omen. Sefer Raphael, S. 71. 
יבא Vor Gefahr schützen soll die 
Anfangsbuchstaben von Psalm 32,7 und 
Jesaja 26,4, aus dem Schma Israel. 
 
Schutz gegen Gefahr Sefer Raphael, S. 71. 
תש ףמת שחר Gegen Gefahr empfiehlt sich תש ףמת שחר, 
zusammengesetzt aus den ersten 
Buchstaben von 
 דימת רמוש הדופ ליצמ ףיקת ידש ןונח םוחר. 
(Gnädiger Schaddai, starker Retter Pudah 
höre immer.) 
 
Schutz gegen Gefahr Sefer Raphael, S. 71. 




רוילסארכמ ןמחנ ירהמ 
 
Übersetzung Rückseite: 
Das Böse verschwindet 
Beeile Dich Nachman von Kraslior 
 
Gegen das Böse West-Ukraine, Ethnographisches 





הער ךליחב ךילא םובש הנואת והי אל 
ךלהאכ ברק אל יתנמראכ עזנו הולש 
םינשל הלגס ץינילמ יילדג ײרברהמ 
 
Übersetzung: 
Es werden dir keine Unfälle zurückkommen 
Ruhe wie in meinem Palast werden sich 
deinem Zelt nicht nähern 
Barbarische Größen Mliniz Segula für Jahre 
 
Schutz West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6896-154. 
םימת הי ןיתי התווו הפיו 
הל יח המ זהע יסהנוע 
ההר ול הס דצ פוצ 
 
Rückseite: 
םײחו םלש ראשהל 
המחלמב 




Schön und unschuldig wurde er begleitet 
Tamim 
Aunhsi ahz sie lebte 
Teil des Nektars total war Brut? 
 
Um ganz und lebendig bei einem Krieg zu 
bleiben 
Vom Zaddik Rabbi Schmuel 
aus Branza (Rumänien) 
 
Amulett für den Schutz im Kampf. West-Ukraine, Ethnographisches 




Erhalte mich komplett und geschützt im 
Kampf. Vom Zaddik Rabbi Schmuel von 
Berezina. 
 
Schutz im Kampf West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6896-136. 
 
 Gottes Gnade und Segen in die Welt 
rufen. Das erste ist eine Liste von 
Engelsnamen für 
Liebesangelegenheiten: PTh TzIMA 
ThA HOHI KI HLA ShLK KShShLA 
PShLK IThQL. Es folgt eine Illustration, 
dass Gottes Gnade und Segen in die 
Welt rufen soll. 
 
Sefer Raziel, S. 44a. 
 
Amulett, zu schreiben auf Hirschhaut, Das He 
steht für den Gottesnamen der Chesed 
bedeutet, es folgen Engelsnamen, die für 
Liebesangelegenheiten zuständig sind. Das 
Amulett an sich besteht rein aus den beiden 
Gottesnamen El und JHWH. 
 
Um jemanden zu gefallen, ein Liebes- 
oder Freundschaftsamulett 
Sefer Raziel, S. 44a. 
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anzufertigen aus Tinte gemacht aus Lilien 
und Krokussen.  
Amulett, damit das Schlechte nicht 
herrscht auf Erden, sondern Friede und 
Freundschaft 
Sefer Raziel, S. 44a. 
 
 Schützt vor Feinden und 
Kriegsverletzungen 
Sefer Raziel, S. 44a. 
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Amulett aus Jerusalem, dass gegen 
Epidemien, Brand, Verletzungen, den bösen 
Blick, schlechtes Urteil, Hexerei und 
überhaupt allem Bösen schützen soll, ein 
Heilmittel für Nervenkranke, schwache 
Körper, Kinderkrankheiten und diverse 
Schmerzen. 
Unter dem Bildteil wird darauf 
verwiesen, dass es sich um ein Segula 
für ein langes Leben, Einkommen, 
Erfolg, Empfängnis, Reichtum, Ehre, 
Mitleid und Mitgefühl handle. 
Binyamin Beinish Hakohen: Sefer 
Amtahat Binyamin, Wilhermsdorf 
1716, (Nachdruck, neuere 




[Für den Chormeister. Mit Saitenspiel. Ein 
Psalm. Ein Lied.] Gott sei uns gnädig und 
segne uns. / Er lasse über uns sein 
Angesicht leuchten, [Sela] damit auf Erden 
sein Weg erkannt wird / und unter allen 
Völkern sein Heil. Die Völker sollen dir 
danken, o Gott, / danken sollen dir die Völker 
alle. Die Nationen sollen sich freuen und 
jubeln. / Denn du richtest den Erdkreis 
gerecht. Du richtest die Völker nach Recht / 
und regierst die Nationen auf Erden. [Sela] 
Die Völker sollen dir danken, o Gott, / danken 
sollen dir die Völker alle. Das Land gab 
seinen Ertrag. / Es segne uns Gott, unser 
Gott. Es segne uns Gott. / Alle Welt fürchte 
und ehre ihn. 
Schiwiti-Psalm. Im Sefer Raphael als 
Schutz vor Schwierigkeiten empfohlen. 
Magischer Text auch nach Raschi. 
Sefer Raphael, S. 97. 
Psalm 26,8 Herr, ich liebe den Ort, wo dein Tempel steht, 
/ die Stätte, wo deine Herrlichkeit wohnt. 
Um vor Schwierigkeiten zu schützen. Sefer Raphael, S. 97. 
Numeri 12,13 Da schrie Mose zum Herrn: Ach, heile sie 
doch! 
 Kaspina, Maria: «И утих огонь, и 
остановилась язва…». Еврейские 
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Abkürzung der jeweils ersten Buchstaben 
des Verses auf Amuletten 
амулеты и библейские цитаты на 
них. 
http://booknik.ru/context/?id=27569, 
3. Juli 2010. 
 
 Granulat von Weizen, Anis, Birken, Stück von 
Lehm, zu Kochen, Steine in Bauchnabel 
geben. Über die Frau zu geben in Stunde der 
Verwendung wenn Frau liegt gibt man ihr 
dieses Amulett. 
Für Söhne, gegen Krankheit, gegen die 
Ausbeutung sexueller Dämonen, bei 
Geldnöten: 







Am Ende des Schabbats gibt der Ehemann 
seinen Tallit in die Nähe der neuen Mutter 
und zieht mit einem Messer einen Kreis um 
sie. Mit der rechten Hand nimmt er die Zizit 
und sagt den Namen 
ףפוכ יכנאש 
Der Vater soll sagen „wie ich den 613 
Mitzwoth unterliege sollen die bösen Geistern 
der Kraft des Kindes unterstehen“. Er soll 
dabei die Zizit in Händen halten und 
folgenden Pasuk sagen: Tehillim Kaph 
Samech Beth 126, Ajin Chet 78, Tet 9, Ne’ef 
Rain. 
Dies wird alle bösen Geister vom Kind 
abwehren. Lilith, Böser Blick und 
Hexerei. 
Toldot Adam, S. 127 – 162. 
 
וכוב Buchstabenkombination וכוב aus den 
Anfangsbuchstaben der hebräischen Wörter 
הרובגו חכ ךדיבו לכב (in allen und deiner 
Hand die Kraft und Heldenhaftigkeit), was 
sich auf 1. Buch der Chronik 29,12 (Reichtum 
und Ehre kommen von dir; du bist der 
Herrscher über das All. In deiner Hand liegen 
Kraft und Stärke; von deiner Hand kommt alle 
Größe und Macht.) bezieht. 
Um reich zu werden  Sefer Raphael, S. 74. 
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In spiritueller Reinheit und in einem sauberen 
Zimmer schreibe man im Monat Siwan auf 
Hirschleder folgendes Amulett von Rabbi 
Akiba, man soll es in der Tasche tragen. 
 Mifalot Elokim, S. 90-91 – 129. 
אל וע הכ ול כש בה 
כהה לוי ככל לכע כהב ייל אהש ווה הזכ ׳ב הרושבו כה לי כה 
לוו כה יי  
 
 
zu schreiben auf koscheres Hirschleder Amulett für den Lebensunterhalt Mifalot Elokim, S. 152 – 307. 
 
Erste Zeile Schorschei Ha-




Außen: JHWH, Schaddai, Uriel 
Mitte: Schmira für das Haus und Alles, 
Menschen des Hauses, Mazzin, dem bösen 
Knecht 
 
Amulett zur allgemeinen Hilfe West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-92. 
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Unter der Menora: 
Die Kerzen der Menora werden dir Glück 
bringen. 
? sieben Kerzen wenn Aron über Mol? 
Die Menora erhebt ihre Kerzen wo immer 
Mosche es befiehlt. 
Ein Stück der Menorah ist golden, jedoch 
schwierig zu entfachen. (Parashat 
Behaalotcha, Chet Daleth) 
Das Auftreten des Mosche, das ist die 
Menora. 
Die Inschriften sind täglich zu rezitieren. 
Menora-Illustration gezeigt, diese soll 
helfen um Schwierigkeiten 
abzuwenden.  
Sefer Raphael, S. 121. 
Deuteronomium 28,6 Gesegnet bist du, wenn du heimkehrst, 
gesegnet bist du, wenn du ausziehst. 
Als Amulett neben der Tür platziert Kaspina, Maria: «И утих огонь, и 
остановилась язва…». Еврейские 
амулеты и библейские цитаты на 
них. 
http://booknik.ru/context/?id=27569, 
3. Juli 2010. 
Numeri 6,24-25, manchmal verschlüsselt als Anakes Pasta Der Herr segne dich und behüte dich. Der 
Herr lasse sein Angesicht über dich leuchten 
und sei dir gnädig.  
Priestersegen 
Als Amulett neben der Tür platziert.  Kaspina, Maria: «И утих огонь, и 
остановилась язва…». Еврейские 
амулеты и библейские цитаты на 
них. 
http://booknik.ru/context/?id=27569, 
3. Juli 2010. 
Psalm 41,14 Gepriesen sei der Herr, der Gott Israels, / von 
Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen, ja amen. 
um eine neue Wohnung zu schützen Sefer Raphael, S. 97. 
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Auf Pergament folgende 
Buchstabenkombinationen schreiben, die je 
über Eingang und Fenster zu platzieren sind 
Soll ein neues Haus, in dem noch nie 
jemand gewohnt hat, vor den Mazzikim, 
bösen Geistern, schützen 
Sefer Raphael, S. 17. 
ןורידא ןורירידא 
 
Auf Hirschleder und bringe sie an jeder Tür 
jedes Zimmers an, am Sonntag oder am 
Donnerstag oder Freitag, in die Einbuchtung 
in der Tür oben und zwischen der Seite. 
42-buchstäbige Gottesname 
Um ein neues Haus zu schützen. 
  
Mifalot Elokim, S. 66 – 59. 
ךימ ההה זיי עהר םהח ינא 
הימ לשע ירע לאס הלי לוו  
 
 
Dieses Hirschleder ist in die Seitenmauer im 
Osten des Hauses einzufügen. Auf 
Ochsenhaut geschrieben füge man dieses 
Amulett in die Nordmauer ein, in einem 
Behälter. 
Teil des 72-buchstäbigen Gottesnamens 
Um nicht auf einen Dieb im Haus zu 
treffen 
Mifalot Elokim, S. 66 – 60. 
לגז ןנע הזע גהא עזצ 
 
Zu schreiben auf koscheres Hirschleder. 
Über den Türsturz des Hauses zu hängen, 
genau in die Mitte, damit die Diebe das Haus 
nicht betreten können. 
Abwehr gegen Diebe Mifalot Elokim, S. 66-67 – 62. 
Psalm 17,8 Behüte mich wie den Augapfel, den Stern 
des Auges, / birg mich im Schatten deiner 
Flügel. 
Für Erfolg/Schutz auf der Straße/auf 
Reisens 
Sefer Raphael, S. 98. 
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Die erste Zeile der vier unteren Zeilen liest 
sich „Warum bist Du aufgebrochen… Löwe 
über den ganzen Weg. 
Die vierte Zeile: „Gott komm zurück, blicke 
aus dem Himmel, sehe und zähle diese 
Traube.“ 
Rechter Rand: Weil er Dich retten wird vom 
Schlechten/Bösen. 
Oberer Rand: Weil du Gott mein Retter oben 
das Wichtigste hast 
Linker Rand: weil er Gefallen gefunden hat 
und alles was oben ist rettet. Er ist 
weggelaufen, da er meinen Namen kannte. 
Unterer Rand: Weil er seinen Engeln 
befohlen hat dich zu schützen auf deinen 
Wegen. 
 
Das Amulett kann entweder in der 
Wohnung oder eben links gegenüber 
der Mesusa angebracht werden. 
 
Sefer Raphael, S. 56. 
 
An der Haustür am Sonntag oder am 
Dienstag, keinesfalls jedoch am Schabbat, 
anzubringen. 
Für ein gutes Schicksal auf allen 
Wegen 
Mifalot Elokim, S. 72-73 – 71. 
ןינלזגמ לײצ 
 
Auf Hirschleder zu schreiben und in einem 
weißen Täschchen aus Leder oder Stoff 
aufzubewahren 




Abkürzungen יב הליפת עמוש םייחל לד
הכרב בר םולש וילע םימחרב 
Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet 
zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der 
Segen des Friedens 
und Genesis 19,11 (diese Kombination auch 
auf GFC 027.011.406) sowie verschlüsselter 
Name 
Schutz des Hauses vor Ratten und 
Dämonen, von Rebbe Yisrael Perlow 
von Stolin. 
GFC 027.012.045 und 027.012.046 
 
Dieser Name findet sich auf zwei 
Amuletten in St. Petersburg, 
Inventarnummern 6396-161 und 
6396-89. Im Sefer Raphael findet 
sich dieser Namen auf Seite 17, als 
Schutz für das Haus vor bösen 
Geistern und im Sefer Toldot Adam 
auf S. 131 an der Tür der 
Gebärenden als Schutz vor Lilith. 
Ebenfalls in Schorschei Ha-
Schemot, S. 293, Abschnitt 36: 
Dieser Name ist im Buch Brit 
Menucha (von Rabbi Abrahm Ben 




Die Engelsnamen Uriel und Michael 
Dazwischen in größeren Lettern JHWH, 
Schaddai 
אימאבומתל Abkürzung für Exodus 
23,16 
 
Amulett zum Schutz des Hauses aus 
Witebsk, Weißrussland 
 





Gottesnamen Schaddai, darunter Schmira 
gegen den bösen Blick, der Prophet Elia, 
Abraham, Isaak und Jakob. An den Seiten 
finden sich die Namen von drei 
Wunderrabbinern: Rabbi Meir Baal ha-Nes, 
Rabbi Schimon Bar-Yochai, Rabbi Amram 
ben Diwan 
Dieses einzigartige Stück wurde Max 
Fuchs von seinem Vater Schaya 
übergeben, als er 1942 zur US-Armee 
musste. Laut der Aussage von Max 
Fuchs handelt es sich um ein Amulett, 
dass für das Ritual der Nachtwache 
verwendet wurde, der Zusammenkunft 
in der Nacht vor der Beschneidung 
eines Knaben, um ihn vor dämonischen 
Einflüssen durch ihre Gebete und 
Anrufungen von Vorvätern zu 
beschützen. 
Museum of Jewish Heritage, New 




Große Segula für Erfolg 
Ich unterstützte den Eingang? In 30 
Schachteln. 
Wer dir Israel im Land und der Gerechte dir 
alle Krankheiten und Falschheiten nimmt. 
Wer über dir trägt das Auge des Verbrechens 
über den Fötus der Rest des Erbes nicht ? 
von der Nase 
In dieser Stunde sei keine Sorge, in diese Tür 
komme keine Krankheit, in diese Öffnung 
kein Mörder (vgl. ungarische Amulette gegen 
Epidemien) 
Der Gerechte, der Josef (und Josef, Aron und 
Moses) ? 
Institut gegen (und öffnete Ohel Seson und 
die Diagnose wurde gestoppt) …? 
Im Namen übersprang ich meine Tochter wie 
der Bund Israels in Ägypten 
wie du die häuser der Juden übersprungen 
hast in ägypten und es nicht zugelassen hast 
dass der erlöscher zu ihren häusern kommt,  
so pass darauf auf der der Erlöser nicht in 
unser Haus und in alle Häuser deines Volkes 
Israel kommt 
Amen Sela 
Der Name der Mutter Abrahams war Amathlai 
die Tochter von Karnebo – BT Bava Batra 
91a 
Die Tochter Aschers hieß Serach. – Numeri 
26,46 
ה״לו ג״ומבה ה״פאהו ב״ילוב ר״שאב ת״שלי 
Danach ist der folgende Text durch einen 
Strich vom oberen Teil getrennt. 
Von Rabbi Hanaon der heilige Zaddik und 
akzeptierte 
Rabbi Mosche Teitelbaum ? Ohel Baumgarn 
? Buch der Wahrheiten ? über die Thora 
Der letzte Satz, außerhalb der Rahmung, ist 
Amulett für Erfolg und Schutz von 




War diesem so Hitze haben wird nizl waren 
von allem Schlechtem, auch wird haben den 
Segen des Erfolgen mit einem guten 
Lebensunterhalt, Amen. (varriert minimal im 
Prager Amulett) 
In Hebräisch: 
Gut anzubringen über Fenster und Tür.  
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Dieses Amulett ist in mehrere Textteile 
gegliedert. Außerhalb des Randes oben 
findet sich der Hinweis, das Amulett im 
Krankheitsfall aufzuhängen, dann Heiliges 
Amulett, darunter seine Wirkungsbereiche: 
Schmira gegen Epidemien, Verbrennungen 
dem bösen Blick, bösen Anrufungen und vor 
allen Abwegen des Bösen. 
Innerhalb der Rahmung folgt: 
Heiliges Amulett 
Wie der Stein des Grundsteins oder des 
Kopfes ist es göttliches Glück das Geheimnis 
der Thora zu erlernen den Rasi von Eliyahu 
ha-Newi. 
Er ist vom heiligen Himmel angekommen, 
Mosche Cordovero 
Und alle die es wissen stützen sich auf diese 
Segula die erhalten blieb und waren davon 
überzeugt, dass die Segula einzigartig und 
besonders ist, Segen in ihr und alle die sie 
anwenden gegen  
alle Epidemien und böse Bedrohungen, den 
bösen Blick und allen sexuellen Hexereien, 
und schlechte Angelegenheiten. 
Und sie ist eine Hilfe für Gottes Hilfe, 
körperliche Gesundheit, langes Leben, 




Bitte im Namen des Gottes Israels 
 
Darunter nicht identifizierbarer Text: Dieser 
Name segnet den Engel… in diesem Haus. 
Rechts davon findet sich ein Rechteck mit 
den Buchstaben Beith und Tet, darum herum 
steht auf allen vier Seiten je das hebräische 
Wort für heilig. Darunter: 
(Heiliges Amulett)  





Ich urteile über dich den einzigartigen 
Anführer 
Über alle Kranken und ? und alle sexuellen 
Krankheiten im Namen JHWH des Gottes 
Israels 
Agla vergewaltigte und im Eid urteile ich über 
dich wie erwähnt über 
10 Wege sollst du dich nicht bewegen 
In deinem Platz über Ausbeutungen vor der 
Zeit 
Und von all schlechtem Weg und noch mehr 
ich urteile 
Über dich im Namen des heiligen Engels 
Und DTHIR kombiniert sie mit dem Namen 
Segnet sie Maltiel der war über 
Dem Wort ? richtigem Baum 
? sind über dieses Haus von allen 
Unseren sexuellen Gefährten KISCHIN war 
der Wunsch 
Dieser verletzte Rat sei verdammt 
Dieses Haus im Namen AILI die Namen 
AAA NNN SSS 
 
Unter dem Strich: 
Von folgenden Zaddikim bestätigt: 
Rav Zaddik Mradzimin 
Rav Zaddik Meskarnawitz 
Rav Zaddik Menrarzisk 
Rav Zaddik Malaksander 
Rav Zaddik Mekazanitz 
Rav Zaddik Mesakatschaw 
Rav Zaddik Mesakalaw 
Rav Zaddik Mestrawza 
Rav Zaddik Meradzin 
Rav Zaddik Memigsek 
Rav Zaddik Matwazek 
Rav Zaddik Zwi Hanok MNR 
Rav Zaddik Mefilzschlita 
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Mittig, unter dem zentralen Schiwiti-Vers: 
Das sind die Namen die ich hörte ? als 
nächstes 
Der Osten die 20 Männer und Wässer sie 
teilen 
Wohlstand mit der ganzen Welt fangen sie an 
MMMK Bruder Plimah 





















Im Namen des Gehörten ? wie ich höre in 
den Häusern von all diesen 
? und böser Geist und Angst 
Und Terrer ich fürchte ? 
Des Herzens klopft das Herz, allen denen der 
Kopf schmerzt im Namen JHWH  
Des Bauches 
Und alle Anteile 
Teilen über die Mutter Dabraham Abinur 
Amtlah Tochter 
? Name der Tochter Frau Sarah all die hören 
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? 
Dieser Wunsch in allen Tagen sicherlich 
Erfolg auf all seinen Wegen 
 
Bitte den Gott Israels, der seinen Engeln 
befahl mit ihm überall hin zu gehen in seinen 
Geschäften und in allem was er tut. Mit Erfolg 
und viel Gutes möge gelingen ob in der 
Nacht oder am Tag, ob im Haus oder 
draußen, ob in der Stadt oder außerhalb. Und 
dein Name und deine heilige Unterschrift 
werden es erweitern und er wird Erfolg haben 
in allen seinen Taten. Amen Sela. 
 
In der linken Spalte: 
Das ist der erste der Namen Nikor 
? und Namen …. Tag 
Und rieche 
Ich werde kommen 
Und vorsichtig kommt der Detektiv 
Der Träumer der Wörter 
? und in Betracht zu ziehen Hirsch und die 
Namen 
Und ich werde besuchen den 4. 
Buchstaben/Omen Viertel 
Er stocherte von diesen Namen 
Und die Namen sie sind wie stockern Namen 
Dem 1. Der Namen all dieser 
Die Namen hygienisch über die Menschen 
des Hauses MOK 
 
Unter einem Zierelement in der linken Spalte: 
Verkaufsurkunde 
Am 6ten tag des Monats tamus habe ich das 
Amulett an zmitot? verkauft mit Erlaubnis 
unserer heiligen Freunde, dem berühmten 
Rashab und dem Nachman Rubinstein und 
wir haben kein Recht und auch andere 
Menschen nicht es zu kopieren oder zu 
 380 
drucken weil dies nur die erwähnten 
Rabbiner dürfen. Und auch der Rabbi Dor 
Zeev, der Enkel von Rabbi Eliyahu, der 
Rebbe aus Memluzek. 
 
In Jiddisch unter den drei Spalten: 
Der das Amulett hat in der Stube hat wird 
bestimmt Wohlstand haben und vom Erfolg 





םימהדלו דמהלו ןתל הבהאו םולש דיבכו רשעו 
עימקו אייה אערגל הבומ החלדהל םינשו םימי 
תכיראל הלוגס 
Segula für Langlebigkeit und zwei Tage … 




בטמד ילימ לכלו אחיור ינוזמ אכירב ננב 




ןיעיב ןיערמו אקע לכמ ביזתשילו ווד לכו 
םירבאהו ףוגה חשלוחל באכמו ילוח לכל 
הלוחל חאפר 
Heilung für einen Schmerzpatienten, alle 




Schutz vor dem bösen Blick 
 
Numeri 6,24-26 Der Herr segne dich und behüte dich. Der 
Herr lasse sein Angesicht über dich leuchten 
und sei dir gnädig. Der Herr wende sein 
Angesicht dir zu und schenke dir Heil. 
Segen und Abwehr EJ Artikel Amulet. Seligmann, S.: 
Der Böse Blick und Verwandtes. 
Ein Beitrag zur Geschichte des 
Aberglaubens aller Zeiten und 
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Priestersegen Völker, Zweiter Band, Hermann 
Barsdorf Verlag, Berlin 1910, S. 
339. 
 
Genesis 49,22 Ein junger Fruchtbaum ist Josef, / ein junger 
Fruchtbaum am Quell, / ein junger Zweig an 
der Mauer. 
 BT Berachot 20a, 55b. BT Sota 96 
b. BT Baba Mezia, 84 a, zitiert nach 
Seligmann, S.: Die Zauberkraft des 
Auges und das Berufen, J. 
Couvreur, Den Haag 1980, S. 402-
403. Vergleiche auch Hirsch, Emil 
G.: The Evil Eye, in: The Folk-
Lorist. Journal of the Chicago Folk-
Lore Society, Vol. 1, Nr. 1, Juli 
1892, S. 71. 
Numeri 11,2 Da schrie das Volk zu Mose und Mose setzte 
sich beim Herrn für sie ein. Darauf ging das 
Feuer wieder aus. 
Besprechung von sieben glühenden Kohlen 
mit diesem Vers, danach Kohlen ins Wasser 
geworfen, dieses soll der Erkrankte trinken 
 Grunwald, Max: Aus Hausapotheke 
und Hexenküche, in: Mitteilungen 
der Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, 1900, S. 41. 
Schaddai Gottesname Auf Kinderamuletten Sefer Zekhira, S. 29a, Sefer 
haMat’amim, S. 47, zitiert nach 
Patai, Raphael: On Jewish Folklore, 
Wayne State University Press, 
Detroit 1983, S. 398. Kurrein, V.: 
Die Symbolik des Körpers in den 
rituellen Bräuchen, in: Mitteilungen 
der Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, 1929, S. 37. Brav, 
Aaron: The Evil Eye Among the 
Hebrews, in: Dundes, Alan (Hg.): 
The Evil Eye. A Casebook, The 
University of Wisconsin Press, 
Madison – London 1992, S. 52. 
 
He Abkürzung für Gottesnamen, auf 
Kinderamuletten 
 Sefer Zekhira, S. 29a, Sefer 
haMat’amim, S. 47, zitiert nach 
Patai, Raphael: On Jewish Folklore, 
Wayne State University Press, 
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Detroit 1983, S. 398. Kurrein, V.: 
Die Symbolik des Körpers in den 
rituellen Bräuchen, in: Mitteilungen 
der Gesellschaft für jüdische 
Volkskunde, 1929, S. 37. Brav, 
Aaron: The Evil Eye Among the 
Hebrews, in: Dundes, Alan (Hg.): 
The Evil Eye. A Casebook, The 
University of Wisconsin Press, 
Madison – London 1992, S. 52. 
 
Ana bekho-ah 42-buchstäbiger Gottesname als 
Amulettinschrift (Hinweis auf Augapfel Gottes 
in diesem) 
 Friedenwald, Harry: The Evil Eye 
(Ayin Hara-ah), in: Medical Leaves, 
Vol. 2, 1939, S. 45, S. 47. 
אלגא Steht für die hebräischen Worte „Du bist 
mächtig in Ewigkeit, Herr.“, Akrostikon (ינדא 
םלועל רובג התא) 
Geht eventuell zurück auf das griechische 
„abaskantos“ oder „abaskanta“ – Nicht 
behext! Möge kein Schaden dich treffen! 
Amidah-Gebet.  Friedenwald, Harry: The Evil Eye 
(Ayin Hara-ah), in: Medical Leaves, 
Vol. 2, 1939, S. 47. 
 
In Sefer Raziel, S. 42b für ein 
Amulett, das religiöse Studien 
begünstigen soll. 
 
Amtahat Biniamin, fol. 18b und 27a 
für ein Amulett bei Geburt. 
 
Anfangsbuchstaben des 2. Wortes 
des 1. Verses und den ersten 
Wörtern der nächsten 3 Verse aus 
Genesis 49,8-11.  
Kein En Horah (Keinen Bösen Blick) Ausspruch verwendet in Russland, 
Rumänien, Polen 
Brav, Aaron: The Evil Eye Among 
the Hebrews, in: Dundes, Alan 
(Hg.): The Evil Eye. A Casebook, 
The University of Wisconsin Press, 
Madison – London 1992, S. 49. 
 
Ny hory, ny hory, ny buri, ny kori. (Weder Berg noch Wald, weder Gerste noch 
Hafer.) 
Ausspruch aus Polen, verwendet bei 
dreimaliger Ableckung der Stirn eines 
erkrankten Kindes durch die Mutter 
Brav, Aaron: The Evil Eye Among 
the Hebrews, in: Dundes, Alan 
(Hg.): The Evil Eye. A Casebook, 
The University of Wisconsin Press, 
 383 
Madison – London 1992, S. 53. 
 
 
 Bösen Blick und Dämonen schützen, 
das Herz öffnen, die 48 Körperglieder 
schützen sowie vor allem Bösen 
inklusive eines unnatürlichen Todes 
sowie des Jetzer ha-ra, aus Sefer 
Raziel 
Sefer Raziel, S. 42a und b. 
ן״ב ה״מ ג״ס ב״ע 
ג״מק א״נק א״סק ה״יהא 
י״ה ד״וי י״ה 
א״ה ד״וי א״ה 
ה״ה ד״וי ה״ה 
 
Man soll koscheres Hirschleder kaufen, 
darauf Zeichnung von Magen David machen 
und in Tinte die Namen schreiben: 
ן״ב ה״מ ג״ס ב״ע 
Und auch 
ג״מק א״נק א״סק ה״יהא 
י״ה ד״וי י״ה 
א״ה ד״וי א״ה 
ה״ה ד״וי ה״ה 
Die Amulettvorschriften sind einzuhalten, die 
Herstellung ist in Reinheit und Vorsicht 
auszuführen. 
 
Ein geprüftes Amulett gegen 
Unfruchtbarkeit und den bösen Blick.  
Toldot Adam, S. 84 – 75. 
 
Ajin „ Beth: 72-buchstäbiger 
Gottesname,  zusammengesetzt 
aus Exodus 14,19-21. AHIH: 
Version des Gottesnamens, Ehi – 
ich bin (Exodus 3,14).  
 
ימינו על יעמוד ושטן רשע 
באהליך יקרב 
 
Zu Schreiben in Tinte in Assyrisch und TGIN, 
in Reinheit und Heiligkeit, auf eine Schüssel 
aus neuem Porzellan, diese muss rein sein 
und ohne Überzug oder Beschichtung, man 
darf auch den Preis mit dem Verkäufer nicht 
verhandeln. Darauf zeichne man den 
Davidstern und einen Psalm, auch verkehrt 
herum, dass wird vor Gefahren beschützen. 
Und das sind die benötigten Buchstaben: 
ימינו על יעמוד ושטן רשע 
באהליך יקרב 
Der junge Mann soll aus dieser Schüssel 
trinken bis die Namen gelöscht werden. Der 
Schreiber soll seine Tätigkeit in Richtigkeit 
und Heiligkeit ausführen, wie auch in Kaph 
Tet Waw beschrieben. 
Für einen jungen Mann, das sich 
fürchtet vor dem bösen Geist und dem 
bösen Blick sowie gegen weitere Arten 
von Bedrohungen.  
 
Toldot Adam, S. 104-105 – 117. 
 
Exodus 15,1 Damals sang Mose mit den Israeliten dem 
Herrn dieses Lied; sie sagten: Ich singe dem 
Herrn ein Lied, / denn er ist hoch und 
Gegen den Bösen Blick  
 
Toldot Adam, S. 109 – 126. 
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 sni re fraw negaW dnu essoR / .nebahre
 .reeM
 dnu ethcer sad ni laM nuen 1,51 sudoxE sreV
 tseR .negas uz nenerobegueN sed rhO eknil
 sni ,dnuM ned ni ybaB med sressaW sed
 42 rüf nellets tteB sad retnu dnu thciseG
 .nednutS
 הב הב יה
 
 ned rebü ,nebeg redelhcsriH fua negroM mA
 .negnirbna sedniK sed fpoK
 .171 – 411 .S ,mikolE tolafiM kcilB nesöb med rov ztuhcS
 
  :sttelumA sed gnuztesrebÜ
 
 משביע אני עליכם כל מין
 עינא בישא וכל מין
 דבר ומגפה ושדין ורוחין ולילין
 עינא אוכמא עינא צהובא עינא
  תכלהא עינא ירוקא עינא ארוכה
 עינא קצרה עינא רחבא עינא
 צרה עינא ישרה עינא עקימה
 עינא עגולה  נאעי שוקעת עינא
 בולטת עינא רואת עינא מבטת
 עינא בוקעת ענא שואבת עינא
 דדכירא עינא דנוקבא עינא דאיש
 ואשתו עינא דאשה ובתה עינא
 דאשה ואחותה עינא דאשה
 וקרובתה עין דבהור עין דזקן
 עין דבתולה עין דבעולה עין
 דאלמנה עין דנשואה כל מין עינא
 בישא שיש בעולם שרוצה לשרוף
 בהביטם אותם בהגמורת  דיסו
 אש מצד מזרח מערב דרום וצפון
 גזרנא ואשבענא על כולמין בהאי
 עינא עילאה עינא הרא עינא היור
 עינא דהוא חיור גו חיור עינא דכליל
 כל היור עינא ימינא עינא פקיחא
 עינא דאשגהותא עינא חדווא עינא
 דכולה רחמי עינא דלית עלה גבנוני
 עינא דלא נאים עינא דכל עיינין
 בישין אהכפיין ואתטמרין מן
 קדמוהי גו כיפין . עינא דנטר
 kcilB nesöb ned negeg itiwihcS
 
 ylimaF ssorG( nekcütS reuahcsraW fuA
 dnu 402.110.720 ,noitcelloC
-ydorB fua eiwos )881.110.720
 :16K STJ dnu )402.110.720( etieshcuB
 קבלה מרי אליער מנארמיזא
 התלון או ננד חפתה בדוק ומנוסה תם האר״י
 ושריפה י״י ישמרנו : ולתלות זאת ננד
 בעל התוס׳ ז״ל שמירה למנפה
 
 ז״ל הביא בכתב ידו כל זאת נפלא סאוד
 הקדוש
אליהו בעל שם  טוב זלה״ה
  ונם  מר׳ 
 
 nov rezeilE ibbaR nov nemmokeB
 sretsneF senie rebünegeg ,azimreG
 sed rebünegeg redo negnähfua
 negeg hcilssälrev rhes tsI .sgnagniE
 negeg ztuhcS .kcilB nesöb ned
 .dnarB dnu neimedipE
 
 tsbles se tah irA egilieh reD
 tfirhcsdnaH enies tah nam nebeirhcseg
 laaB uhayilE ibbaR hcua dnu ,tnnakre
 .mehS
 
  881.110.720 CFG
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ןיע הנה ביתכדכ ןימלעל לארשיל 
ודסחל םילחימל ויארי לא י״י 
תעבשאו תרוג האליע ןיע יאהב 
רבד ןימ לכד אשיב אניע ךלע 
םדאל ןידיחפמו ןילהבמש הפגמו 
וקחרתו ורוסתש ותוא םטיבהב 
ןירה ןימ ןוחרבתו ןוקרעתו ודעתון  
ןאמ לכ ןמו אזוחמ ןידה ןמו אתיב 
טולשל חכ םכב ׳יהי אלו הב רדד 
ץיקהב אלו הלילב אלו םויב אל 
אלו  םירביא לכב אלו םולהב
 אלו 
(פ״נפל) האלהו םויהמ םידיגה לכב 
רצמ יל רתס התא ביתכדכ  
. הלס  ונבבוסה טלפ ונר ונרצת 
ונרצה ונר טלפ ונבבוסה הלס 
התא יכ . התא רתס יל רצמ 
ורבך  . הפ לכ תלפת עמוש 
:הלפת עמוש (י״י) התא 
 
Ich schwöre auf euch, dass jedes Auge 
Bisha? Und jede Epidemie, und jede Geister, 
und jede Lilith, Uchma auge, gelbes Auge, 
hellblaues Auge, grünes Auge, langes Auge, 
kurzes auge, breites Auge,  schmales Auge, 
gerades Auge, schiefes Auge, rundes Auge, 
tiefes Auge, auffallendes Auge, sehendes 
Auge, beobachtendes Auge, bokaat auge, 
saugendes Auge, dadchira auge, danukba 
auge, Auge eines Mannes und seiner Frau, 
Auge einer Frau und ihrer Tochter, Auge 
einer Frau und ihrer Schwester, Auge einer 
Frau und ihrer Verwandten, auge eines 
jungen Mannes Auge einer alten Mannes, 
auge einer Jungfrau, Auge einer Witwe, auge 
einer Verheirateten, verschiedene augen 
Bisha die es auf der Welt gibt, die mit ihrem 
Blick diese verbrennen wollen. 
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Es folgen Einschübe auf Aramäisch, sowie 
auch das Wort Auge in diesem Text stets auf 
Aramäisch wiedergegeben ist. 
 
Feuer von Norden, Westen, Süden und 
Osten. 
Und Epidemien die Menschen beim Anblick 
erschrecken und Angst einjagen, sie sollen 
verschwinden, sich entfernen…..weglaufen 
von ….. 
 
Und ihr werdet keine Kraft haben über sie zu 
herrschen nicht am Tag und nicht in der 
Nacht…..und nicht in allen Körperteilen und 
nicht in allen Knorpeln von heute an…. 
 
Psalm 32,7: Du bist mein Schutz, bewahrst 
mich vor Not; / du rettest mich und hüllst mich 
in Jubel. [Sela].  
 
Linke Spalte:  
לע םימחר אלמתה ׳י אנא 
לידב הוה תיבה ינכוש 
י״פסג ך״ת  םימחרד ןיליכמ ג״י 
ק״תס ש״גפ י׳מות ל״נח ט״פמספ 
י״מוכהכ ק״חס  נ״הפט א״יתפ 
ץ״תנספ ז״בופ ט״פז ת״בפט 
רסואו עיבשמו רזיג ינאו רטפץ״  
לכ לעו וכיילע םייקמו םהיחו 
ןיתיממו  םיפגונה אשיב אנש 
םשב  ןהיתוטיבהב אשנ ינבל 
ימבו םלועה היהו רמאש ימ 
רמאו יניסד ארוט לע הלגנש 
ולש תומש העבשבו י׳י יכנא 
ג״בא םהש םיקזחהו םירובגה 
ש״כי ד׳גנ נ׳טש ע״רק ץ״תי 
ל״גי ע״נט ב״קח ג׳תצ ר״טב 
ו״ל מ״כשב ת׳יצ ו׳קש ק״זפ 
ועבשב  היהא רשא היהא םשבו 
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 כפירות הבנין שהם אלה חסד
  ג״ת״נ״ה״י״מ ובז׳ שמותם שהם
 אל אלהים י״י י״י צבאיה אלהים
 צבאות אל שדי אדני בכסא הכבוד
 בהיות הקודש ובשרפי הקודש
 ובמרכבה ביה אכהריאל י״י
 ביואאהצצבירון במטטרון שר
 הפנים בסנדלפון של אופנים
 בהפניאל ואדטימום השרים
 הגדולים השולטים על חיות
 דטימאה ובשבעה שרים שהם
 )קפציאל( צדקיאל )סמאל( רפאל
 ענאל מיכאל גבריאל בז׳ שחקים
 ובכל שבע׳ אשר החת כל השמים .
 ובכח הצורה הואת דאתרמיו
 וחהום בקמיע זו אשבעת
 וגזרית עליכון עינא בישא וכל כת
 דלכון שתסורו מהאי ביתא ויהיה
 הבית הזה שקמיע זו בתוכו
 שמור ונטור ונצול ונפדה נמלט
 ונפלט ונושע בי״י ויבוא מורא
 בכם מן הצורה הזאת וכל
 הקדושים על פניכם להרחיק
 אתכם מהאי ביתא ומן הרין
 מתוזא ומן כל מאן דדר בה
 כדכתיב תפול עליהם אימתה
 ופחד בגדול זרועך ידמו כאבן .
 כאבן ידמו זרועך בגדול ופחד
 אימתה  יהםעל תפול . חננו ועננו
 ושמע הפלתינו בזכות בעל
 התוספות רבי אליעזר סגארמיזא
 אליהו בע״ש זלה׳ה . ברוך אתה )י״י( שומע תפלה
 ובזכות הקדוש האר״י : ז״ל ובזכות רבינו
 
 :gnuztesrebÜ
 nrenhoweB ned tim nemrabrE ebah ttoG ettiB
  gnunhoW reseid
 
 dnu eteibrev ,eröwhcs ,ediehcstne hci dnU
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erfülle euch und über alle die der Familie 
schaden wolllen durch ihre Blicke im Namen 
dessen, der sagte es solle die Welt werden 
und im Namen der uns die Thora auf dem 
Sinai gab und sagte „ich bin Gott“ und in 
seinen sieben Namen der starken Helden die 
sind :……. 
 
Und im namen dessen soll sein was sein soll 
und in sieben Opfer der Gebäude die wären : 
???? 
 
Alles Namen  
 
Und in der Kraft der Form und dieses 
Amuletts schwöre ich 
Und richte auf euch das Auge  
Und alles damit ihr dieses Haus verlässt und 
dieses Haus wird durch das Amulett in ihm 
geborgen, gerettet, geflohen,  
 
Und ihr werdet Angst kriegen vor dieser 
heiligen Form auf eure Gesichter werdet ihr 
euch dieses Hause entfernen 
 
Wie geschrieben und sie werden Angst 
kriegen (Wiederholt sich zwei Mal) 
 
Und dank den Erweiterungen von Rabbi 
Eliezer Sgarmisa 
Und dank unseren Rabbi Eliyahu ba“sch 
 


















 ויעמד פינחס ויפלל ותעצר המגפה ב א ש
 edruw os ,thcireG tleih dnu fua tart sahcniP






 מו״ג ולה זיו
 
 :sierK rerennI
 יפווה רוטא נעורירון יגל פזק
 וזפ הלא פעב ביב באמ ובה והו
 ילש תבא שרבו ליב









































Die schützende Hand weist mittig die 
Abkürzung des Psalm 106,30, 
Anfangsbuchstaben erweitert um je einen 
Buchstaben des Tetagrammatons, auf, sowie 
weitere Gottes- und Engelsnamen, inklusive 





 kcilB nesöb ned negeg ttelumA setfürpeg niE
 tsi nretsülf uz sehclew
 kcilB nesöb mieb nehcerpsuzsuA
 mynorkA( ialuzA divaD miahC ibbaR noV
 ni etbel ,7081-4271 nov netadsnebeL ,ADIhC
 ehcsidrahpes enies ni nerobeg ,melasureJ
 ,aporuE-tseW hcan nesieR eleiv ,eilimaF
 tknuprewhcS red raw eifargoilbiB ehcsidüj
 eiw txeT rehcsitnedi ehanieb ,)tiebrA renies
  :nettelumA-dnaH nehcsigam ned ieb
 
 כל עינא בישא עינא אוכמא עינא צורבא עינא
 משביע אני עליכם
 עינא ירוקא עינא ארוכה עינא קצרה עינא רחבה
 תכלתא
 ישרה עינא עקומא עינא  אעגול עינא שוקעת עינא
 עינא צרה עינא
 עינא מבטת עינא בוקעת עינא שואבת עינא דדכורא
 בולטת עינא רואה
 דאיש ואשתו עין דאשה ובתה עינא דאשה וקרובתה
 עינא דנוקבא עינא
 עין דזקנה עין דבתולה עין דבעולה עין דאלמנה
 עין דבחור עין דזקן
  לכ מין עינא בישא שיש בעולם שראתה והבטה
 עין דנשואה עין דגרושה
 גזרנא ואשבענא לכון בההוא עינא עילאה עינא
 ודברה בעין הרע על פב״פ
 עינא חוורא עינא דאיהי חיוור גר חיוור עינא דכליל
 קדישא עינא חדא
 ימינא עינא פקיחא עינא דאשגחותא תדירא עינא
 כל חיוור עינא דכלא
 דאיהי רחמי גו רחמי עינא דכליל כל רחמי עינא
 דכלא רחמי  ינאע
 עינא דלא אדמיך ולא נעים עינא דכל ענינין בישין
 דלית עלה גבניני
 גו כיפין מן קדמוהי עינא דנטיר לישראל כדכתיב
 אתכפיין ואתטמרן
 ולא יישן שומר ישראל וכתיב הנה עין ה׳ אל יריאיו
 הנה לא ינום
 nesöb med rov ztuhcS muz ttelumA
 segilamehe ,eraM utaS ,kcilB




 בההיא עינא עילאה גזרית ואשבעית עליכון כל מין
 למיחלים לחסדו
 ותערקו ותברחו ותרחיקו מעל פב״פ ומעל כל  בב״
 עינא בישא שתסורו
 לשלוט בפב״פ ובכל ב״ב לא ביום ולא בלילה לא
 ולא יהיה לכם כח
 ולא בשום אבר מרמ״ח אבריו ולא בשום גיד
 בהיץ ולא בחלום
 ולעולם אנס״ו אתה סתר לי כו׳יושב בסתר כו׳
 משס״ה גידיו  מהיום
 
 :liettxeT retiewZ
 dnu negilieH med ibbaR sed nemaN mi dnU
 ,wonmireM ledneM mehcaneM nethcereG
 .emaN nies ies tgilieheg
 
 דריי מאל דעם פסוק ואני תפלתי לך ה׳ עת רצון
 צו ערשט זאל ער זאגען
  4,96 mlasP
 באמת ישעך . דער נאך זאל ער זאגען רבונו של
 אלהים ברוב חסדך ענני
 ברוב חסדך אבא  ךבית אשתחוה אל היכל קדשך
 עולם בעל השמות היוצא מפסוק ואני
 תיבות ומאמצעי תיבות תסיר העינא בישא )מפב״פ(
 ביראתך . מהראשי תיבות ומסופי
שכיוון  בהם  רב הונא עליו השלום
כאלו כיוונתי כל הכוונות 
 אמן ויהי רצון 
 
 :kaasI rebü tsi tiekgithcereG etßörg settoG
 neresnu nehcawre llos laZ etkrätsrev reD
 red retsieM
 dnu mikusP red dnu nemaN red retsieM tleW
 dnu retaV tiekgithcereG enied eztähcs hci
 .tohcsA lepmeT negilieh nenied
 dnu lethcahcS netuedeb nlethcahcS?
 driw nenreftne aniaH eid negnugibbA
 lla dnu refpöhcS nenie bag se dnu ,nemA
 nedeirF muz metrhüf nethcisbA enies
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Erfolg (bei Geschäften) 
 
 
. Auf der rechten Seite oben findet sich das 
Wort „hab Erfolg“, auf der linken oben 
gespiegelt wiedergegeben. In den unteren 
Kompartimenten wurden die Buchstaben je 
umgestellt. In den Davidsternen befindet sich 
der Gottesname Schaddai sowie in den 
Zacken der Sternen JHWH. Das Aleph 
könnte für Amen stehen. 
Es soll Erfolg bei Verhandlungen und 
Geschäften bringen 
Sefer Raziel, auch im Sefer 
Raphael, S. 28 mit Erweiterungen. 
Psalm 114,1 Als Israel aus Ägypten auszog, / Jakobs 
Haus aus dem Volk mit fremder Sprache. 
Für Erfolg im Geschäftsleben. Sefer Raphael, S. 97. 
Psalm 122,1 [Ein Wallfahrtslied Davids.] Ich freute mich, 
als man mir sagte: / «Zum Haus des Herrn 
wollen wir pilgern.» 
Für Erfolg Sefer Raphael, S.98. 
 
Die erste Zeile liest sich: „Der Weg zum 
Erfolg beruht auf Wahrheit, Bescheidenheit 
und Recht. Und die Torah zeigt dir den 
rechten Weg.“ Unter den Kombinationen aus 
Gottesnamen und dem Wort Erfolg befindet 
sich folgender Segensspruch: „Ich bitte Gott 
und die Heiligen, dass du den Engeln 
aufträgst zu dieser Person zu kommen und 
dass sie ihn begleiten und es schaffen, die 
Ware mit Erfolg zu verkaufen und er in all 
seinen Taten Erfolg habe, Tag und Nacht, 
drinnen wie draußen, in- und außerhalb der 
Stadt, mit deiner Zustimmung, dies soll seine 
Taten und seinen Erfolg vergrößern. NAME. 
Amen.“  
Es stammt ursprünglich aus dem Sefer 
Raziel, soll auf Pergament geschrieben und 
auf der linken Körperseite getragen werden. 




ונממ ףמחר אלכת אליי התא 
ינורצי דימת ךתונאי ךדסח 





Du Jjla Takla Rchmef von uns 







Gegen Armut West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-148. 
 
Der letzte Name findet sich auf zwei 
Amuletten in St. Petersburg, 
Inventarnummern 6396-161 und 
6396-89. Im Sefer Raphael findet 
sich dieser Namen auf Seite 17, als 
Schutz für das Haus vor bösen 
Geistern und im Sefer Toldot Adam 
auf S. 131 an der Tür der 
Gebärenden als Schutz vor Lilith. 
Schorschei Ha-Schemot, S. 293, 
Abschnitt 36: Dieser Name ist im 
Buch Brit Menucha (von Rabbi 
Abrahm Ben Yitok von Granada) 
nachzuschlagen. 
 
Unter der Überschrift, die ihren Zweck 
bekundet, findet sich in einem dekorativen 
Rahmen der Hinweis, dass dieses Amulett 
aus Jerusalem stammt. Darunter folgt ein 
nicht identifizierbarer Text.  
 
Es folgt in größerer Schrift: 
ו״סנ ןמא הכרב יל חלשת ילש םיקסעו ןתמו 
אשמ ידי לעש ךב יתחטבש י״מכב החלהו 
הכרב ןת ע״שבר 
Der große Gott des Universums wird den 
Gläubigen bei den Bürden der Geschäfte 
helfen und sie segnen. 
 
Amulett für geschäftliche Erfolge, aus 
Jerusalem kommend, gedruckt im 
ehemaligen Österreich-Ungarn, 
heutigen Rumänien und der Ukraine, 





Segula um ein Haus zu halten, es enthält 
eine andere Formel, die jedoch ebenfalls 
angeblich aus Jerusalem stammt. Nach 
Betitelung und Überschrift folgt eine nicht 
identifizierbare Formel von zwei Zeilen, 
darunter folgt in größerer Druckschrift: 
עיבשמו ךידי תא חתופ 
ץראה תאו םימשה תא םיהלא ארב תישארב, 
ךלכלכי אוהו ךבהי ׳ד לע ךלשה ןוצר יח  לכל 
Die geöffneten Hände werden gefüllt 
Und die Bedürfnisse aller Lebenden. 
Und am Anfang schuf Gott Himmel und Erde. 
Psalm 145,16 und Genesis 1,1 
Es folgen nicht identifizierbare Worte. 
Wieder in größerer Schrift: 
יהי 
הבוט הסנרפ הכרב ךיתוכרב הכ ןת ידש לא 
ךינפלמ  ןוצר 
דעו הלס חצנ ןמא הסנרפה לע הנוממה 
ך״תח שודקהו לודגה םש תוכזב הז תיבב 
יפושב החלצדו 
Es wird dir genug gegeben sein von Gott und 
ein gutes Einkommen 
Der magische, heilige und große Name sei 
für immer und ewig, Amen, Selah.  
 
Amulett für geschäftliche Erfolge, aus 
Jerusalem kommend, gedruckt im 
ehemaligen Österreich-Ungarn, 
heutigen Rumänien und der Ukraine, 




Um einen Feind zu besiegen 
 
Psalm 54,6 Doch Gott ist mein Helfer, / der Herr 
beschützt mein Leben. 
Um einen Feind zu besiegen Sefer Raphael, S. 97. 
 
 
Positive Beantwortung einer Bitte 
 
Psalm 8,10 Herr, unser Herrscher, / wie gewaltig ist dein 
Name auf der ganzen Erde! 
Damit eine Bitte positiv beantwortet 
wird 
Sefer Raphael, S. 97-98. 
Psalm 65,3 Du erhörst die Gebete. / Alle Menschen 
kommen zu dir. 
Zur Erfüllung eines Wunsches Sefer Raphael, S. 97-98. 
 
 
Abwehr böser Geister 
 
Psalm 10,17 Herr, du hast die Sehnsucht der Armen 
gestillt, / du stärkst ihr Herz, du hörst auf sie. 
Gegen böse Geister Sefer Raphael, S. 98. 
 
 
Friede zwischen den Eheleuten 
 
.והה הלמ ייי ךלנ להפ וול ילכ אל םקח ירה הבמ לזי בײע 
 
Das Amulett ist in drei Tagen zu schreiben in 
der vierten und sechsten Stunde des Tages. 
Über das Amulett sind die Namen der Frau 
und die eigenen zu sprechen. In den Stunden 
des Schreibens soll das Gesicht nach Osten 
gewandt sein und man soll sich im Stadium 
großer Heiligkeit und Reinheit befinden. Das 
Amulett ist über die Frau zu hängen. Wenn 
die Frau den Mann hasst, so schreibe man 
seinen Namen darauf und hänge es über ihn. 
Friede zwischen den Eheleuten Mifalot Elokim, S. 53 – 3. 
 
 
Um gut zu predigen 
 
אמ ני רו 
לדע או מר קח מא וי פה מר ותה של ומ שו תב 
 
In großer Heiligkeit auf koscheres Hirschleder 
heilige Namen diese Namen schreiben. Sie 
sind sich um den Hals zu hängen am Anfang 
Um gut zu predigen Mifalot Elokim, S. 79 – 93. 
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 des Monats Siwan. 
 
 
Für eine gute Rede und bei schlechtem Geiste 
 
Kera Satan Auf Hirschleder schreiben Für gute Rede, bei schlechtem Geiste Mifalot Elokim, S. 80 – 99. 
 
 
Für ein gutes Gedächtnis 
 
Segen Nissan Agla Auf Hirschleder schreiben und über den 
rechten Arm hängen 
Für ein gutes Gedächtnis Mifalot Elokim, S. 90 – 128. 
 
 
Für guten Wein  
 
קהלי אד גרפ ךכלה תלד דוי דמל איפ 
 
Auf ein Stück Hirschleder in Heiligkeit und 
Reinheit die Namen schreiben 





Meer, Sterne, Himmelskörper, Feuer – Naturphänomene 
 
רמאל דעומ להאמ וילא הוהי השמ לא ארקיו 
 
Levitikus 1,1 auf koscheres Hirschleder 
schreiben, Auf ein zweites Stück Leder sind 
die Psalmen des Meeres zu schreiben. Das 
Klaf ist in die rechte Hand zu nehmen. 
Um das Meer zu beruhigen Mifalot Elokim, S. 117-118 – 188. 
היפסצפס 
 
zu schreiben auf Hirschhaut Für die Sterne/Planeten/Himmelskörper Mifalot Elokim, S. 122 – 198. 
 
Schorschei Ha-Schemot, S. 276-
278, für Frau deren Kinder sterben 
etc. 
הי המ הי 
 
Zu schreiben auf koschere Hirschhaut Schutzamulett vor allen Versuchungen 
der Sterne 
Mifalot Elokim, S. 123 – 204. 
םומ ייה םבי האר וכח עיא קנמ במד יהמ ונע ההי במו 
 
in Reinheit und Heiligkeit zu schreiben, mit 3 
Mal dem Namen Adams und aufzubewahren 
in einem weißen Täschchen 
Schutzamulett vor allen Versuchungen 
der Sterne 
Mifalot Elokim, S. 123 – 205. 
Gabriel Zu schreiben auf koscheres Klaf, auch auf Gegen Wirbelsturm, bei schwerem Mifalot Elokim, S. 173-174 – 371. 
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die Mesusa in Zeiten des Sturmes und 
Blitzes. 
Regen 
„Krieg scheint über dem Meer, ungesteuert wie das Feuer 
in diesem Haus. 
Zu schreiben in die Mitte eines koscheren 
Klafs, der Tisch ist von seinem Platz zu 
entfernen. 
Gegen Feuer Mifalot Elokim, S. 178 – 389. 
Numeri 11,2 Da schrie das Volk zu Mose, und Mose 
setzte sich beim Herrn für sie ein. Darauf 
ging das Feuer wieder aus. 
Gegen Feuersbrunst Kaspina, Maria: «И утих огонь, и 
остановилась язва…». Еврейские 
амулеты и библейские цитаты на 
них. 
http://booknik.ru/context/?id=27569, 




Amulett über dem Herzen tragen, zuerst 
jedoch in die Geldtasche geben 
Gegen Ranzigkeit Mifalot Elokim, S. 145 – 296. 
 
 
Für caritatives Spenden 
 
Ich schwöre bei der Seele des Gerechten 
Rabbi Meir Baal ha-Nes. 
G´tt des Rabbi Meir Baal ha-Nes, wie du 
seine gebete erhört hast und ihm Wunder 
gemacht hast so mache auch mit mir und mit 
dem ganzen Volk Israel ein Wunder, die 
bekannten und geheimen Wünsche deinem 
Diener Name der Person und Name der 
Mutter. Und es sei mit  dir das Recht und die 
Reinheit der Gerechten, Amen. 
 
Großes Segula für den, der Wunder 
verbringt und spendet, er sei gesegnet 










לאימהדר והו הבו מאב ביבבעפ אכה פזו 
 
Amulett in Form einer Holz-Mesusa, 
Pergamentstück mit Schrift 
 Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-151. 
ברקי עזנו הער ךילא הנאת אל 
ךלה אב 
Rückseite: 




Du tatest nichts Böses Feige gehe Ikrv 
Wird kommen 
 
Von Rabbi dem heiligen und gerechten 
Aus Tschartkow 
(Czortkow, Ukraine, bis 1945 Polen) 
 
 West-Ukraine, Ethnographisches 
Museum St. Petersburg, 6396-88. 
ןורירבצצזזאאוי 
 
  Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-161. 
 
Dieser Name findet sich auf zwei 
Amuletten in St. Petersburg, 
Inventarnummern 6396-161 und 
6396-89. Im Sefer Raphael findet 
sich dieser Namen auf Seite 17, als 
Schutz für das Haus vor bösen 
Geistern und im Sefer Toldot Adam 
auf S. 131 an der Tür der 
Gebärenden als Schutz vor Lilith. 
Ebenfalls im Schorschei Ha-
Schemot, S. 293, Abschnitt 36: 
Dieser Name ist im Buch Brit 
Menucha (von Rabbi Abrahm Ben 








Von Rabbi dem gerechten und heiligen 
Aus Czortkow 
(Czwartkow, Ukraine, bis 1945 Polen)  
 
 Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-89. 
 
Dieser Name findet sich auf zwei 
Amuletten in St. Petersburg, 
Inventarnummern 6396-161 und 
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6396-89. Im Sefer Raphael findet 
sich dieser Namen auf Seite 17, als 
Schutz für das Haus vor bösen 
Geistern und im Sefer Toldot Adam 
auf S. 131 an der Tür der 
Gebärenden als Schutz vor Lilith. 
Ebenfalls im Schorschei Ha-
Schemot, S. 293, Abschnitt 36: 
Dieser Name ist im Buch Brit 
Menucha (von Rabbi Abrahm Ben 
Yitok von Granada) 
nachzuschlagen. 
בילוב רשאב תשלי 
הוזומ בה הפאהו 
Rückseite: 
שודקה קידצה ברה ןמ 
בוקטראשטמ 
 
Abkürzung für Ziehe dich zurück vom Leben 
um dem Gebet zu lauschen, habe Mitleid, mit 
ihm kommt der Segen des Friedens 
Abkürzung für Genesis 19,11 
Übersetzung Rückseite: 
Von Rabbi dem gerechten und heiligen 
Aus Czartkow (ehemaliges Galizien, heute 
Polen) 
 
Ein Amulett mit identischer, jedoch 
noch um Genesis 19,11 erweitert, 
befindet sich in der Sammlung von Ira 
Rezak, der dieses Stück in Jerusalem 
erworben hat, ohne Hinweis auf den 
Rabbiner 
Amulett aus der West-Ukraine, 
Ethnographisches Museum St. 
Petersburg, 6396-156. 
בילוב רשאב תשלי 
הכו זומ בה הפאהו 
 
 
Ziehe dich zurück vom Leben um dem Gebet 
zu lauschen, habe Mitleid, mit ihm kommt der 
Segen des Friedens 
in Metallrahmen, dieser später in 1930ern 
gemacht. Vgl. Text von 6396-156 
? 
 
 Amulett aus der West-Ukraine, 




Ersten Buchstaben von Ziehe dich zurück 
vom Leben um dem Gebet zu lauschen, habe 
Mitleid, mit ihm kommt der Segen des 
Friedens 
Vgl. Text mit 5943-23 und 6396-156, selber 
Text, aus Sefer Raphael ha-Malakh (2. 
Amulett für Fenster im neuen Haus, damit 
keine Dämonen eindringen).  
Vermutlich Schutzamulett zum 
Anbringen im Haus, ähnlich der 
Mesusa. 
 
Amulett aus der West-Ukraine, 
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Meine Dissertation beschäftigt sich mit jüdischen Amuletten aus der geographischen Region Osteuropa, 
der Großteil dieser Objekte ist in die 2. Hälfte des 19. bis zum Beginn des 20. Jahrhunderts zu datieren. 
Magie und Dämonenglaube waren besonders in Osteuropa stark verbreitet. Dies begründet sich auf 
kabbalistischen Einflüssen und Volksglauben im Judentum, die jedoch auch wesentlich von der 
Umgebung geprägt waren. Die magischen Bräuche existierten parallel zu offiziellen Religionen, deren 
Instanzen den Aberglauben oft ablehnten. Trotzdem waren volkstümliche Rituale und Magie in den 
Stehtln Osteuropas weit verbreitet, besonders unter chassidischen Juden. Baalei Schem, die 
sogenannten Wunder-Rabbis, bedeutet „Meister der heiligen Namen“. Dies impliziert deren Wissen das 
Schicksal und die Probleme von Hilfesuchenden unter zur Hilfenahme von heiligen Namen zu 
verbessern bzw. abzuwenden. 
In meiner Arbeit habe ich auch einige jüdische Ritualobjekte mit einbezogen. Diese wurden im 
wissenschaftlichen Kanon erstmals mit dem Aufkommen der Psychoanalyse um 1900 auch als 
Amulette definiert. Diese Publikationen finden sich primär in Freuds Imago und beschreiben diese 
Objekte unter Bezugnahme der Totem-Theorie als Identifikation mit dem Totem-Tier, und in weiterer 
Konsequenz mit dem Vater-Gott. Diese Hypothese ist primär für die Wissenschaftsgeschichte von 
Interesse, doch hilft uns der psychoanalytisch-anthropologische Zugang auch die Phänomene von 
Dybbukim, dem bösen Blick und der Lilith tiefer zu erforschen. Der Charakter der Lilith dient vor allem 
im jüdisch-orthodoxen Milieu als Projektionsfläche für Ängste und Phantasien um Sexualität und 
Fortpflanzung. In jüdischen Zauberbüchern, die in Osteuropa verwendet wurden, wird gerade der 
Ritualgegenstand der Mesusa als effektives Amulett gegen diese Dämonin beschrieben. Weiters habe 
ich Text-Amulette aus eben diesen Quellen meiner Arbeit inkludiert. 
Größter Popularität erfreuten sich Geburtsamulette, für einen Übergangsritus mit großen Gefahren und 
Risiken vor allem in abgelegenen, ländlichen Gegenden. Handgefertigte Scherenschnitte sowie 
gedruckte Geburtsamulette zeigen beinahe identische Textpassagen und Anrufungen, basierend auf 
früheren Beispielen auch aus anderen Regionen. Die zweitgrößte Gruppe der erhalten gebliebenen 
Stücke stellt die der Amulette gegen Epidemien von Rabbi Mosche Teitelbaum dar, gedruckt in der 
Karpaten-Region. Die Hand-Amulette gegen den bösen Blick haben ihren Ursprung vermutlich in Israel, 
sie formen die drittwichtigste Gruppe. Andere Amulette, welche in viel kleinerer Zahl oder singulär 
erhalten sind, befassen sich mit generelleren Problem und Wünschen wie der Bitte um Schutz oder 
Hoffnung auf Erfolg. 
Am Auffälligsten sind die Unterschiede zwischen den handgemachten und gedruckten Amuletten. 
Besonders die Scherenschnitte zeugen vom osteuropäischen Stil der Volkskunst, der auch die jüdische 
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Ikonographie dieser Region mit beeinflusst hat. Im Gegensatz dazu stehen die Objekte von den An-Sky-
Expeditionen, heute im Russischen Ethnographischen Museum in St. Petersburg, diese Amulette sind 
individueller und einfacher gestaltet. 
Die Verwendung von Amuletten stellt eine lebende Tradition dar, vor allem unter chassidischen Juden in 
Israel und Amerika. Einige Zeugnisse zeitgenössischer Stücke mit ähnlichen oder identischen Texten 




My thesis is dealing with Jewish amulets from the geographical region of Eastern Europe, the majority of 
the objects dating back to the second half of the nineteenth and the beginning of the twentieth century.  
Superstition and demonology was particularly widespread in Eastern Europe, owing to Kabbalistic 
influences and folk beliefs in Judaism, but also interactions with neighbouring cultures. Magical practice 
existed parallel to the official high religion, which mainly opposed superstitious beliefs. However, 
folkloristic rituals found their way into orthodox Stethls; this was particularly marked among Chassidic 
groups. Baalei Shem, the so-called wonder Rabbis, means Master of the Holy Names. This indicates 
their special knowledge, giving them the ability to redress worldly problems with the help of holy names.  
I have also included ritual objects defined as amulets in scholarly literature for the first time around the 
turn of the last century in psychoanalytic theory with the hype of psychoanalysis. These articles 
published in Freud’s Imago define these objects via the Totem theory as identification with the Totem 
animal, the parent and in further consequence with God-father. This hypothesis is mainly of interest for 
the history of science. But the psychoanalytic-anthropological approach helps us to gain a deeper 
understanding of the phenomena Dybbukim, the Evil Eye and Lilith. The character of Lilith serves as a 
projection of fears and phantasies surrounding sexuality and reproduction within the Jewish-Orthodox 
milieu; in Books of Charms used in Eastern Europe it is the Mezuzah which is also described as an 
effective amulet against this demoness. I have also included textual amulets from these sources in my 
work.  
The most common type of amulet seems to have been those for birth, a rite of passage involving great 
danger and risk, especially during a time in a rural neighbourhood without a doctor on call. The hand-
made paper-cuts and the printed birth amulets both show similar textual compositions, which are based 
on earlier examples. The second biggest group is formed by the amulets against epidemic diseases 
ascribed to Rabbi Moshe Teitelbaum, printed in the Carpathian region. Remaining something of a 
mystery are the Magical Hand-Amulets against the evil eye, since we can only assume an origin in 
Israel. Other amulets, found in much smaller numbers or as single pieces, deal with general concerns 
like protection and hope for success.  
We are struck most by the differences between printed and hand-made examples. Especially the paper-
cuts enable us to formulate a definition of the Eastern European style, in contrast the objects from the 
An-Sky expeditions, today in the Russian Museum of Ethnography, St. Petersburg, are the only one 
testifying to a pragmatic approach.  
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The use of amulets is a living tradition, especially among Hasidic Jews who also have brought amulets 
from Eastern Europe to Israel and the New World. I have included a few contemporary examples based 
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